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«يصدر هذا الكتاب 4 وقت تشهد فيه البلاد العربية ثورات 
شعبيّة متنامية: أزالت دكتاتوريات عاتية كانت تبدو كما لو 


أنْها قدر أبديٌ. ويبدو مضمون الكتاب كما لو أنّه مأخودً 
من وحي هذه الثورات غير أَنّه. وفوق انسجامة مع الظروف 
المذكورة؛ يشكّل إسهاماً مفيداً ب النقاش حول دور الإسلام 
السياسي وعلاقة الدين بالدولة وخصوصاً وأنه يبدو أنّ 
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التحسوص العظارهع سيت أهملنة الدراسات العرائية الصلقة 
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توظيف المفردة القرآنيّة 2 عمليّة التحليل هذه مطبّقة 2 
الخطاب القرآني السياسي على وجه الخصوص والبنية 
المقاهيمية التي يستند إليها. 

كما أن القدفيق #اقصيول الكقاب. نييّن مدى اعقماد اكؤلق 
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القران واصول الفقه وغيرها من الحقول العلمية الحديثة». 
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إهداء 


إلى الذي غاب ليبقى وطنهء وبقي .حاضراً في غيابه 


المحتويات 


مقدمة عطق أن مسو ناه اج ا ا ل ا 
مدخل : الخطاب والسياسة والقرآن 1[ 000 
أولاً : في مفهوم الخطاب والسياسة 11 

١‏ مفهوم الخطاب م ا 

١‏ - مفهوم السياسة سه ا 

ثانياًٌ : القرآن والسياسة: أية علاقة؟ ا 

القسم الأول 
بناء الجماعة السياسية 

الفصل الأول البئية المفهوميّة للجماعات 1 
أولاً : بنية جماعة المسلمين اذ 0010111111111 

ثانياً : جماعات الكافرين الو 51 

الفصل الثاني2 : التكوين (بناء الجماعة) ل 
أولاً : البعث (المؤمنون جماعة) 0 

0 رب الناس (الجماعة الوظيفيّة)‎ ١ 

؟ - المسلمون أَمّة (المشروع الكوني التاريخي) لال 

ثانياً : الخروج (تجميع السلطة المبعثرة) 000 

ثالث : من القرية إلى المدينة (تنظيم السلطة) 0 
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الفصل الثالث 


أولاً 


ثانا 


ثانياً 


القسم الثاني 
النظريّة السياسيّة (هيكل الأمر) 


4م 


: في مواجهة النموذج القائم ز[ز[ز[ز[ز[ ز[ز ز[ ز ز[ 00111 
: رب واحد متعالٍ وبشر متساوون 

(مساواة المجتمع السياسي) ب 00101111 
١‏ - التوحيد السياسى اه ا 0 
١‏ - تفكيك الهياكل القديمة 00 
: اقتضاء الصراط المستقيم : 

هيكل الأمر بوصفه محصّلة 00 
: النموذج (نظام الأمر) 8 5غ 
: الله والرسول (الشريعة كمرجعيّة» والنبي كمؤسس) 558 
١-أمر‏ الله ل 
١‏ - حكم الله (الكتاب والحكمة) 08 ظ52ك121 
“"'- ظاهرة الكتاب ب م و ب 1 
: - الرسول والكتاب (حكم الرسول) 9 ش51 
ه ‏ الكتاب والحكمة والحاكمية سي و 
: أولو الأمر (نظام الأمر والطاعة) 01111106 
١‏ أمر «أولي الأمرة ا ل 
١‏ جماعات «أولي الأمر» لاماي اا ا 
“"' _ حدود الطاعة وك أن م امار مان نأ كا ا ا 
5 الأمة وولاية المؤمنين 0 
0 نظام الأمر (الشورى والبيعة) 10000 


الفصل الخامس 
أولاً 


ثانياً 


القسم الثالث 
القيم السياسية 


: القيمة السياسية العليا ا 


: الصورة والظل (منظومة القيم) 000 
١‏ - قيم التوحيد (البنية) غ252 


١‏ - النظام القيمي الأعلى (تعارض القيم) 


: قيم التوحيد والقيمة السياسية العليا 5-5-5 
١‏ قيمة التوحيد السياسية 7 *ش**ظظ2ظ 


” - الكرامة الإنسانية 000 
٠“‏ الحريّة (المشيئة) ما ب 


0 - السلم الاجتماعي 11000 
]المسؤولية والصلاح العام 2070 


: نظام العلاقات القِيميّة السياسية 000 
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وفوو رو ةنو وا ةو لون 
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يصدر هذا الكتاب في وقت تشهد فيه البلاد العربية ثورات شعبيّة 
متنامية» أزالت دكتاتوريات عاتية كانت تبدو كما لو أنْها قدر أبديّ» ويبدو 
مضمون الكتاب كما لو أنّه مأخودٌ من وحى هذه الثورات» غير أن الكتاب 
الذي نقرّ بأنّه منسجم إلى حدّ مثير مع الثورات الجارية أو التي جرت» وفي 
شكل خاص في بلادي سورية التي تمثلٍ القلب الجغرافي لمحور الديانات 
التوحيدية العالميّة, إلا أنّه مع ذلك لم يؤل من وحي الأحداث الراهنة» فقد 
لف قبل قرابة سنة على الأقل من الآن. 

غير أنّه» وفوق انسجامه مع الظروف المذكورة؛ آمل أن يشكل إسهاماً 
مفيداً في النقاش حول دور الإسلام السياسي وعلاقة الدين بالدولة الذي بدأ 
لتوه في الديمقراطيّات العربيّة الوليدة» وخصوصاً وأنه يبدو أن جزءاً هاما 
ورئيساً من الإرباك الحاصل في الفقه السياسي الإسلامي الحديث مرجعه 
الافتقار إلى معالجات جديدة لنصوص التشريع بالإضافة إلى هيمنة المستّئد 
التاريخي في الاجتهاد الفقهى» وفى شكل خاص أهملت الدراسات القرآنية 
المتعلّقة بالجانب السياسي» في ظِلٌ اعتقاد سائد بأنْ القرآن لا يتضمّن 
تصوّرات سياسيّة إلا في حدود ضيّقة جدأء والذين اختبروا هذا الاعتقاد هم 
قل أثيتت بحوثهم ودراساتهم أن القرآن يمتل حقلاً خصباً لمثل هذه 
الدراسات» إلا أن هؤلاء في الأعمّ الأغلب لم يستندوا إلى منهجيّات تقليديّة؛ 
ذلك أن المنهجيّة التقليديّة الترائيّة وحدها لا توفر إمكانيّة لتجاوز دراسة النصص 
التحليليّة الجزئيّة والاستدلال الاستشهادي المعتمد على جلب نصوص تتعلق 
بموضوع ما لإثبات صحة وجهة نظر قائمة. 

أليس أمرأ يستحقٌ التأمّل أن تكون معظم هذه الدراسات» على ندرتهاء 
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قد أنجزت في إطار معارف ومنظورات منهجيّة حديثة بغضٌ النظر عن 
مسمّياتها؟ من وجهة نظرناء فإنْ أهمّ دلالة لذلك هي أن المعارف الحديثة 
وفْرت إمكانات جديدة لفهم القرآن. ولا شك في أنْ الدراسات القرآنيّة تعاني 
شكلة حقيقية في موضوع المناهج والبحث المنهجيء وهنالك زهد منتشر ببن 
دارسى “العالوة القرآنية بالبحوث المنهجيّة» والجديدة منها على وجه 
الخصوضن: هنا يبدو أننا أمام أمرين مترابطيْن: دراسة الخطاب السياسي في 
القرآن» وتطوير مناهج البحث والتفسير. 


وإذا كانت أزمة الفكر السياسى الإسلامى المعاصر تكمن فى جانب منها 
في تاريخيّتهاء وفي جانب آخر في عدم اهتمامها الكافي بالنصوص المقدّسة 
المؤسسة» والقرآن على وجه الخصوص» فإِن المنهج والبحث المنهجي 
وتجديده في القرآن يمل أحد أهمْ مفاتيح حل هذه الأزمة. إن أهميّة دراسة 
الخطاب السياني في القرآن ت: تنبع أولاً من الحاجة إلى فهمهء وثانياً لنقد الفكر 
السياسي الإسلامي وإعادة 5 انطلاقاً منه وثالثاً في هذه النظرة المزدوجة 
لعلاقة المنهج وتجديده بفهم الخطاب القرآني» ولا مندوحة هنا من الإشارة 
إلى أن البحث المنهجى يتطوّر بسرعةء وأن القلائل جداً من الباحثين 
والمتخصّصين في العلوم القرآنيّة مهتمّون بالاستفادة من هذا التطوّر. 

وانطلاقاً من ذلك». تهدف هذه الدراسة إلى استكشاف إمكانات منهجيّة 
جديدة فى دراسة القرآن فى مستوى تحليل الخطاب». وامتحان كفاءتهاء 
واستكشاف مدى إمكانيّة توظيف المفردة القرآنيّة فى عمليّة التحليل هذه مطبّقة 
في الخطاب القرآني السياسي على وجه الخصوص والبنية المفاهيمية التي 
يست إليها. 00 ْ ْ 


هناك عدد من الدراسات تناولت جوانب من الخطاب السياسي في 
القرآن» ويعتبر كتاب طه عبد الباقي سرور الذي صدر تحت عنوان دولة 
القرآن30) 0 مؤلّف تناول الدولة من منظور قرآني» إلا أن استعراض الكتاب 
يكشف عن أنّه لم يكن سوى محاججة أيديولوجية» ولم يكن عملاً بحثياً 
رصيناًء كما أن التدقيق في فصول الكتاب يبيّن بأنّه لا يعتمد على تحليل 


)١(‏ انظر: طه عبد الباقي سرورء دولة القرآن (القاهرة: دار الفكر العربي؛ .)١9848‏ صدرت 
الطبعة الأولى عام 19468. 


نصوص القرآن» بل إنّه يعتمد في فصول كاملة على الاجتهادات الفقهيّة. 
وأحيانا على السنة النبويّة وحسب. 

وعلى ما يبدو أنْ الكتابء الذي لف في منتصف الخمسينيّات» أي في 
أجواء المعركة الفكرية مع الماركسيّة والعلمانيّة والقوميّة) كان متأئراً 1 
الأجواء إلى حدٌ بعيد» أو حتى كان هو ذاته جزءاً منهاء فهاجس الكتاب 
الأوّل هو الحفاظ على «الهويّة» التي تقتضي التركيز على التمايز بين المسلمين 
وغيرهم من أهل الاعتقاد. 


ثم أصدر محمد البهي كتابه الدين والدولة: من توجيه القرآن الكريم'" 
نظَر فيه الرسالة الإسلام في حياة المجتمع الإنساني؟ وافي نظام حكم 0 
وفي «ظل دولة طابعها الالتزام 4. الكتاب» المؤلف من أربعة أبواب لا يستئد - 
في الواقع إلى أصول بحثيّة) وقواعد منهجيّة واضحة. وهو ليس أكثر من 
0 ووجهات نظر صِيغت في سياق سجال أيديولوجي أيضاًء فالغاية من 
الكتاب هي الانفقكاك عن «التبعية الفكريّة في نظام حكمه عن الغرب والشرق». 
وأن يقدم الحجة على الاتباع للأجنبي عنهمء ممن صارت إليهم قيادة 
المجتمعات الإسلاميّة؛ بأنْ الإسلام «هو أيضاً نظام حكم وطريق دولة»» هي 
«دولة أخلاقيّة» وليست دولة بوليسيّة» دولة بوليسية إرهابيّة؛: وهو أمر ليس 
غريباً عن البهي الذي كان منغمساًء كغيره من كبار أبناء جيله» في هذه المعركة. 
بعد سنوات قليلة أصدر محمد أحمد خلف الله دراسة بعنوان القرآن 
والدولة7" , واللافت للانتباه أن عنوان الدراسة يكاد يطابق عئوان مؤللف 
سرورء إلآ أنّه يختلف عنه في موضوعاته وطريقة معالجته» فالكاتب متخصضص 
في الدراسات القرآنيّة وإن كان من الزاوية الأدبيّة. على أنْ الكتاب ‏ وكما 
تقذن عؤلفة منذ البداية - يريد إثبات وشرح قضيّتين: «الأولى: أن القرآن 
الكريم لم يضع في ذلك إلا الخطوط الرئيسة الكبرى التي تعصم الإنسان من 
الزلل» وتوججه خطاه إلى الطريق المستقيم؛ طريق الحق والعدل والخير العام. 
والثانية: أنْ القرآن الكريم قد ترك للإنسان التفصيلات» وكل ما يتأثّر بالزمان 
أو المكان؛. 


(؟) محمد البهي ٠‏ الدين والدولة: من توجيه القرآن الكريم (القاهرة: مكتبة وهبة؛ ٠/ا9١).‏ 
() انظر: محمد أحمد خلف اللهء القرآن والدولة؛ ط ١‏ (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء .)١1981‏ صدرت الطبعة الأولى عام 191877. 
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دراسة خلف الله يبدو أنهاء هي الأخرى» تقوم على قاعدة أيديولوجيّة 
منذ البداية» فلم يكن القصد دراسة علمية استكشافيّة للنصء» بقدر ما أريد 
للنصٌ أن يكون شاهداً لنتائج معروفة سلفاً من أقصر الطرق وأقربها. والدراسة 
وإن كانت تعتمد على التفسير التقليدي» إلا أن روح «مدرسة الأمناء» كانت 
خلفها بوضوح» وهي مهمومة بقضايا راهنة تريد أن تسقطها على القرآن. 

بعد قرابة نصف قرن صدر خلالها بضعة مؤلّفات موغِلة في معركة 
الأيديولوجياء تصدر دراسة للتيجانى عبد القادر حامد تحت عنوان أصول 
الفكر السياسي في القرآن المكي”؛ وهي أوّل دراسة يمكن القول إنها 
دراسة تخضع لأصول البحث الأكاديمي وتقاليده العلميّة. تناول التيجاني في 
دراسته جزءاً خاصاً من القرآن» هو الجزء المكى. حلّل من خلاله أصول 
الفكر السياسى فى هذا الجزء من القرآن خاصة» ولكن بهدف اكتشاف فلسفة 
السياسة التي ينطلق منها القرآن الكريم» وبالرغم من أنه أقام دراسته على 
منهج جديل يجمع بي بين التفسير الموضوعي والتاريخي» إلا أنه مع ذلك لا 
فطلن رن بطرم لقره بل من موقع عالم السياسة» الأمر الذي جعله يفهم 
القرآن بمعزل عن الإشكالات التفسيريّة العلميّة» ويُسقط مفاهيم حديثة لم ترد 
في القرآن. حتى ليبدو مُثيراً أن يتضمن عنواناً مثل خصائص الدولة الاسلامية 
في القرآن! إذ مفهوم «الدولة الإسلامية؟ بحد ذاته مفهوم حديث. 


بعد قرابة عقد من الزمن نشر المستشرق بول. ل هيك (11601 .آ 11هم) 
دراسة. في موسوعة القرآن الصادرة في ليدنء» بعئوان القرآن 
والسياسة كك » تناقش هذه الدراسة ثلاثة موضوعات رئيسة: : «المواضيع شبه 
السياسية في القرآن» وتسييس القرآن المبكرء وإمكانيّة وحدود السيادة البشرية 
جنباً إلى جنب مع القرآن كتواصل إلهي:. إلا أن مناقشة هذه الموضوعات 
منظور إليها بمنظار تاريخي يركز على «استخدام القرآن لتبرير الحكم أو التنافس 
عليه»؛ وفي هذه الدراسة» التي اتبعت منهجيّة تاريخانيّة في الغالب مستفيدة من 
بعض تقنيّات تحليل الخطاب الحديثة» يُنظر إلى القرآن بعيون السياق التاريخي » 


(:) التيجاني عبد القادر حامدء أصول الفكر السياسي في القرآن المكي. سلسلة الرسائل 

الجامعية؛ ١9‏ (هيرندن» فرجيتيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامى» .)١1945‏ 
(0©) بمعلزمط) .ذله؟ 6 رماتل لممعدعع ,ع1 ئاسخعا/1 معصصسقط©ط عمول ,ع0 من( كه مفععممامن 2 
124-17 .مم ,4 .[0ث ,(2004 ,الاعظ تشلة ,ناماوم8 
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وانطلاقاً من ذلك تقرّر منذ البداية أن الدولة بوصفها عضواً أو مؤسّسة للحكم 
أتت إلى حيّز الوجود في السنوات الأولى للإسلام» من خبرات وآراء المسلمين 
الأوائل وليس من التوجيه القرآني» حتى ممارسة النبي لشؤون تتصل بالسياسة 
والحكم لم تكن كذلك توجيهاً قرآنياً محضاً. وحاولت الدراسة أن تبحث في 
تأثير العقائد الإسلاميّة والقصص القرآني في تشكيل الفكر السياسي الذي لم 
يكن بكل حال قرآنياً بالمعنى المباشر. وهذه الدراسة» بالرغم من نزعتها 
التاريخانية وتأثرها بمواقف الاستشراق الكلاسيكيّة» هى واحدة من الدراسات 
القليلة في هذا الموضوع التي اهتمت بالتقاليد الأكاديميّة بصرامة. 

نّم أيضاً كتب ودراسات تخضّصت في دراسة جزء من الخطاب السياسى» 
أو قضية تتعلّق بالجانب السياسي في القرآن» مثل كتاب رؤية قرآنية للمتغيرات 
الدولية”2 لمحمد جابر الأنصاريء ومع أن الكتاب حسب ما يقوله المؤلف 
يتناول «مساحات شاسعة من أرضية العلاقة بين الإسلام والعروبة (.. .) تستلهم 
بصورة أساسيّة فكرة النواميس والسنئن الكونيّة والطبيعيّة والاجتماعيّة 0 
إليهاء بجلاء» القرآن الكريم» إلآ أن الكتاب مستنمّد بالكامل في مناقشة 
الهوية السياسية» ويُسقطء عن قصد»ء الواقع المعاصر على مفاهيم القرآن» 0 
الدراسة القرانيّة لم تتجاوز فعليًا 0 معدودة من الكتابء وإن حاول بناء 
معطياتها دراسة القضايا الإشكاليّة في الفكر العربي والإسلامي المعاصر. 

نَمَةَ بعض البحوث المهمّة التي شكلّت جزءاً من دراسات واسعة ليست 
مختصّة بالضرورة في القرآن الكريم» أبرزها بحث رضوان السيد عن 
«الجماعات في القرآن؛ في كتابه مفاهيم الجماعات في الاسلام (1447م) وهو 
بحث فريد وجد قيّم» تناول مفاهيم الجماعات من منظور ترتيب النزول 
(المكي والمدني)»؛ وحاول باختصار فهم دلالاتها السياسيّة في السيرة 
وتشابكاتها الدلالية» إلآ أنّ البحث اقتصر على مجموعة محدودة نسبيّاً من 
مفاهيم الجماعات. واكتفى في الغالب عند حدود الكشف عن معناها 
مستخدماً طريقةً تشبه إلى حدّ ما طريقة علماء «الوجوه والأشباه»؛ إلا أنها 
مدغمة بتقنئيّات منهجيّة بحثيّة حديثة. 


وأيضاً بحث بعنوان أصول السياسة الخارجية في القرآن لعبد القيُوم 


(5) محمد جابر الأنصاري» رؤية قرآنية للمتغيرات الدولية وشواغل الفكر بين الاسلام 
والعصر. ط ؟ (بيروت: المؤمسة العربية للدراسات للنشرء 148). 
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سجادي (بالفارسية)”"'» وينبني هذا البحث» وبمنظور العلوم السياسيّة» على 
فكرة أن القرآن الكريم اكتفى على صعيد القضايا السياسيّة ببيان الكليات 
والأطر العامّة للسياسة الخارجيّة؛ وهى ما سمّاها ب«أصول السياسة الخارجية», 
والتي دُرست تحت أربعة عناوين: «أصل نفي السبيل4: و«أصل الدعوة أو 
الجهاده. و«أصل العرّة الدينيّة»» و«أصل الالتزام بالمعاهدات الدوليّةه. 
وباعتبار أنْ هذه الأصول ترسم الإطار العام للسياسة الخارجيّة ل«الدولة 
الإسلاميّة»» فليس بإمكان هذه الدولة أن تتغافل عن هذه الأصول السياسيّة. 


إن عدداً من الأسباب تجعل بحثنا هذا له مسوغاته معرفيّاً إذ في حدود 
علمنا لا توجد دراسة متخصصة بالخطاب السياسي في القرآن كاملا إلى اليم ؛ 
فالدراسات التي ألْفت لتفسير النصوص المتعلقة بالخطاب السياسي في القرآن 
الكريم دُرَسَتٌ جزءاً من الخطاب السياسي » وكانت لها في الأعم الأغلب» 
قضايا تريد الوصول إليها سلفاً. وتحاول أن تجد في تفسير القرآن مستنداً لهاء 
فالكثير منها مشغول بهموم أيديولوجية» ولم تكن تحاول فهم القرآن» بقدر ما 
كانت تحاول استخدام القرآن لتأييد وجهة نظرها. إضافة إلى ذلك اعتمدت 
معظم الدراسات والبحوث هذه مناهج تقليديّة» إلا أن الدراسات المتميّزة منها 
اعتمدت منهجيات وأدوات تحليل جديدة كليّاً أو جزئيّاء وبقليل من التحفظ 
يمكننا القول إِنْ أيَاً من هذه الدراسات والبحوث لم يستفد من مناهج البحث 
اللساني الحديث المتعلّقة بتحليل الخطابء بالإضافة إلى العلوم الاجتماعيّة 
الأخرى متضافرةً مع الإمكانات المنهجيّة والتحليليّة التي يتيحها التراث 
الإسلامي الغنىّ على النحو الذي قمنا به في هذه الدراسة. 

لقد قمنا فى هذه الدراسة ببناء منهجنا الخاص لدراسة وتحليل الخطاب 
القرآني» بالاستعانة بالعلوم الإسلاميّة التقليديّة والمعارف الحديثة» وفي شكل 
خاص علوم القرآن» وأصول الفقهء واللسانيّات» ونظريّات تحليل الخطاب» 
فضلاً عن بعض الحقول العلميّة الحديئة» مثل: نظرية السردء والنقد الأدبى» 
والإبستمولوجيا. وستحتل المفردة القرآنيّة موقعا رئيساً بوصفها أداة تحليل في 
هذا المنهج» باعتبار أن المفاهيم النظريّة تتكتف في مفردات واصطلاحات» 


(0) البحث منشور في مجلة فارسية باسم فصلنامه» غير أننا لم نستطع معرفة تاريخ نشره. ويمكن 
الاطلاع عليه على الإنترنت في موقع المجلة ضمن موقع الشيعة على الموقع الإلكتروني: //:صااط > 
<تصخط. 24/10/11 /أهأةزقصط دعام هط عه / اتصاط/رددمء. متطو-له. بحم (تاري يخ المشاهدة .)5١١8/8/1١6‏ 
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وأنَ نظام العلاقات الدلاليّة بين المفردات «المفاهيم» هذه يشكل أساس البناء 
النظري لأيّ خطاب» هذا الاعتماد الذي أصبح الآن من أهمّ طرق تحليل 
الخطاب. 

المنهج» الذي كان بحدّ ذاته واحداً من أهداف الدراسة الرئيسة» تمّ 
اختصاره هنا في هذا الكتاب والاكتفاء بعرض خطوطه الرئيسة فى سطور قليلة 
تسهيلاً على القارئ العامء في حين سيصدر المنهج قي كتاب مستقل ليكون 
في متناول المتخصّصين والمعنيّين بالمسألة المنهجيّة فى الدراسات القرآنيّة 
ونظريّات تحليل الخطاب. ويمكن بيان الخطوط الرئيسية للمنهج كالآتي: 

.١‏ الاعتماد على المفردة القرآنية كأداة التحليل للخطاب على أساس أن 
المفاهيم والتصورات تتكئف في نهاية المطاف في مفردات. 

؟. النظر إلى الخطاب القرآني مؤلف من سلاسل خطابية تتظافر لتشكيل 
الخطاب الكلي». وحزء مهم من فهم الخطاب هو تتبع تقاطعه واتصاله 
بالخطاب العام والسلاسل الخطابية الأخرى. 

“. التعامل مع القرآن الكريم كما هو بين أيدينا اليوم فيما يخص 
الترتيب؟؛ لأسباب علمية بحتة تتعلق بعدم إمكانية الوثوق بالترتيب التاريخي» 
وهو أمر يعرفه المتخصصون جيداً؛ ولأسباب عملية حيث قارئ القرآن اليوم 
يتعامل معه كما هو بين يديه مرتبا ترتيباً لازمنياً معروفاً وثابتاً. وما يهمه هو 
فهمه على هذا الأساس أولا. 

4. دراسة تقدم الخطاب السياسي وتطوره داخل القرآن عبر تقدم مفاهيمه 
وشيكتها الدلالية بالتسلسل من بدايته (سورة الفاتحة) إلى نهايته (سورة الناس). 

التشابك بين السياق الاجتماعي والتاريخي مع الخطاب القرآني يشكل 
جزءاً أساسا من عملية تحليل الخطاب. 

وفي هذا السياق لا بد من الإشارة إلى أنه سيت أيضاً تجتب استخدام 
المصطلحات التقنيّة التي تتعلّق بالمنهج» في الوقت الذي يتم تطبيق القواعد 
المنهجيّة. والأدوات التحليليّة الخاضّة بها قدر الإمكان» وذلك لبلا تحول 
هذه الاصطلاحات التقنيّة بين القارئ والنصٌ» وحتى تحقّق أكبر قدر ممكن 
من التواصل مع النص. خصوصاً وأن كثيراً من مصطلحات المنهج هي 
مصطلحات جديدة وخاصضة بالباحث» في حين أنْ جزءاً آخر منها يرجع إلى 
علوم ترائية حديثة قد لا يتيسر لكثيرين معرفة وافية عنها. 
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أخيراء لا بد من التوضيح بأنَ هذه الدراسة لا تهدف إلى إيجاد 
إسقاطات فقهيّة وتصوّريّة للقرآن على الدولة الحديثة» ولا إلى بناء فكر 
سياسي بالاستناد إلى القرآن الكريم» وإِنْما تهدف إلى تحليل الخطاب وفهمه 
من دون أن تتجاوز هذه الحدود. كما إِنّ هذه الدراسة لا تسعى لتأويل 
الخطاب القرآني السياسي وجعله قابلاً للتطبيق» ولا إلى «محاكمته؟ بمعايير 
الحدائة حتى لو تم فهمه بالاستعانة يبعض منجزاتها المعرفية» وإنّما تسعى إلى 
تقديم مادة علميّة يمكن استخدامها في استنباط تصوّرات مفهوميّة وأحكام 
فقهيّة للدولة الحديثة» وفي أي كيان سياسي جديد. 

إن العمل على تحليل خطاب مقدّس بحجم الخطاب القرآني» بما له من 
حرارة اللغة الأم ووهج إيماني يحرّك مئات الملايين من البشر حول العالم», 

يشعر المرءء من جهةء بالقزامة والضآلة أمامهء عندما يحوّله موضوعاً بحثياً 
5 يفكك ويعيد تركيب أجزائه» ومن جهة ثانية يشعره بالضعف أمام النظام 
التركيبي المثير للقرآن» فهو منظّم بطريقة معقّدة للغاية» تمكنه من التواصل مع 
أبسط المؤمنين به والتأثير فيه» وتغوي الباحث في ثناياه بأسرار نظامه الذي 
يبدو بالغ الدقة والإحكام. والباحث؛» والحال هذه» يجد نفسه وقد أقحمها في 
مغامرة مع الخطاب القرآني ونصّهء ويدرك أنه لن ينجو من نقد مهما دق 
ومحخصء. وحسبه أن الذين دخلوا هذا النوع من المغامرة أن يتفهّموا جوانب 
قصور قد تظهر في عمله. 

أودّ في الختام» أن أعبّر عن شكري وامتناني للجامعة الإسلاميّة العالميّة 
بماليزيا التي أتاحت لي في رحابها تطوير العديد من الأفكار المنهجيّة خلال سنتين 
من تدريسي فيهاء وخاصة أشعر بالفضل للأستاذ والصديق البروفيسور إبراهيم 
زين الذي كان لملاحظاته ومناقشاته دور مميز في صياغة هذه الدراسة» ولا بد لي 
من النويه بياء كنا رن أزة أن أعثر تروت السيفة تون كيغناة الى كانت تعمل 
حثيئاً على تشجيعى وتقرأ مسؤدات الأطروحة وتبدي بلاحظات غير #تتضهة ‏ 
كان لها دور في صياغة مواضع عديدة منها للقارئ العام» فضلاً عن الوقت الذي 
أفنته كي تؤمّن لي المناخ الأنسب للإنجاز مع ظروف دراستها الخاصة. 


عبد الرحمن الحاج 
كوالالمبور» © نيسان/ أبريل ٠١١١‏ 
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مدخل 
الخطاب والسياسة والقرآن 


التداول الواسع لمصطلحات عذة» معظمها قادم من الثقافة الغربيّة ومن 
علوم وأنظمة معرفية مختلفة» من دون محاولة مستمرّة وجاذة لضيطها 
وتحديدهاء سمح بتداولها بشكل مثمرء أو إدخال مصطلحات مأخوذة من 
منظومات فكريّة غريبة في نسق الفكر الإسلامي من دون تحقيق قدر من 
الانسجامء الأمر الذي خلّفٌ ظاهرةً يمكننا أن نسِمّها بظاهرة «الرخاوة 
الاصطلاحية؟ (ؤ5عدودهمآ عتاقهره101) » حيث تبلغ المصطلحات في بعض 
الأحيان حذّاً من الاختلاف والتعدد في الاستعمال يكاد يجعلها تخرج كلا عن 
أصل معناهاء كما في مصطلح «الحضارة»» ومصطلح «الثقافة». كما إِنْ كثرة 
التداول والتوسع في استعمال بعض المصطلحات يُدجْلُها في حالة من التبسيط 
ل ل أو يستقيم عليه فهم» 
كما في مصطلحَئْ «الوسطيّة؛ و«الاعتدال» 


ظاهرة الرخاوة الاصطلاحية» من جهة أولى. متأئّية من التداول 


المفهومى الواسع بغير أصول ولا حدود. ومن جهة ثانية» إِنْ هذه الظاهرة 
ناتجة أيضاً من احتكاك الفكر الديني بتيّارات الفكر الحديث وأيديولوجيّات 


العصر ومعاركه معه؛ إذ إِنْ المعارك الفكريّة المتواصلة التى شغلت الفكر 
زفق حول هذه المغاهيم وظامرة الرخاوة الاصطلاحية» انظر: عبد الرحمن الحاج» «الوسطية 
وإعادة بناء الفكر الديني: مقاربة نقدية.* ورقة قدمت إلى: المؤتمر الدولي الثالث لمنتدى الوسطية 


بعنوان «نحو إسهام عربي إسلامي في الحضارة الإنسانية المعاصرة»» عمّان» 8 ٠١‏ أيلول/ سبتمبر 
لك 
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الإسلامي خلفت عليه بصماتها في المفاهيم والمصطلحات التي دخلت 


خطابة» من دون أن يكون ذلك دائماً مدعاة تساؤل عن تأثيرها في مسار 
التفكير الديني وح ركته التاريخية. 


ثمّة اليوم تطوّر طبيعي للبحث العلمي نتيجة التواصل المتزايد مع المعرفة 
الحدائيّة» وبالرغم من الجهود الكبيرة المبذولة من قبل الباحثين اليوم في 
الدراسات الأكاديمية» فيما يتعلّق بضبط المفاهيم والأدوات» إلا أن هذه الظاهرة 
ما زالت مستمرة ومطردة» وفي شكل خاص في استثمارها في حقل الفكر 
الإسلامى والمعارف الدينيّة. فإذا كنا ههنا بصدد الدراسات القرانيّة فإِنّ هذه 
الظاهرة تبدو بالغة التأثير في مناهج القراءة والتأويل والأدوات المستمّدّة من العلوم 
اللسانيّة الحديثة؛ حيث تستخدم مجموعة كبيرةً من المفاهيم والاصطلاحات من 
دون ضبط ولا تدقيق» وربّما مع اقتناع سائد بعدم الحاجة إلى ذلك من الأساس. 
ويما أنٌ هذه الدراسة تقع في إطار الاشتياك بالمفاهيم ومصطلحات العلوم 
الاجتماعيّة الحديثة» فإنّهء وتجئباً لهذه المزالق» سنقوم بتحديد المفاهيم المفتاحيّة 
لعنوان الدراسة الخطاب والسياسة. وتوضيحٍ مجال الدراسة تيعا لذلك» مع 
الأخذ بعين الاعتبار النقاش الدائر حول مدى تضمّن القرآن لموضوعات سياسيّة. 


أولاً: في مفهوم الخطاب والسياسة 


١‏ مفهوم الخطاب 


مفردة «الخطاب» في المعجم العربي هي ابتكار قرآني؟ فأقدم وثيقة 
باللغة العربية وردت فيها هذه المفردة هي القرآن الكريم» حيث استعملت 
في ثلاث آيات”". إلا أن استعمالها فيها بقي في إطار الأصل الدلالي 
اللغوي. لاحقاً طوّر علماء الأصول مفهوم الخطاب على نحو مثير» وأبدعوا 
منظومة مفاهيميّة واسعة تشمل مصطلحات مثل: «أثر الخطاب»” 5 وازمن 


(؟) #وشددنا ملكه وآنيناه الحكمة وفصل الخطاب4؛ «إنَ هذا أخي له تسع وتسعون نعجة 
ولي نعحة واحدة فقال أكفلنيها وعزّني في الخطاب#» ورت السموات والأرض وما بينهما 
الرحمن لا يملكون منه خطاباً» [ص: 2٠١‏ وثالاء والنبأ: 97"] على التوالي. 

() شمس الدين محمد بن محمّد الحسن المعروف بابن أمير الحاج الحلبيء التقرير والتحبير 
على شرح التحرير في أصول الفقهء تحقيق عبد الله محمود محمد عمر (بيروت: دار الكتب 
العلمية؛ 19499)» مج 7 ص 1 


و 


إل للماب00*) و«قابليّة ل )0 ودال خاطب وال : اب00) وة نطوق 
الخطاب»”"'. و«المسكوت عنه:” أو «مفهوم الخطاب:2©”9: لكنّ الاصطلاح 


الأصولي بقي محدود التداول في إطار علمَئْ الأصول والفقه» وهو مكرّس 
بشكل رئيس لدراسة دقيقة للمقاطع الكلاميّة القصيرة» وإن كان يمتلك 
إمكانات كبيرة لو تزال قابلة للاستثمار إلى اليوم 5 دراسات الخطاب. 


أما مفهوم الخطاب في هذه الدراسة فإنّه يرجع بشكل أساس إلى العلوم 
الاجتماعيّة الحديئة» وتحديداً البحوث اللسانيّة» ذلك أن مفهوم الخطاب فيها 


يقدذم منظوراً تحليليًاً أكثر ملاءمةً للتحليل الكلّي. كذلك فإنْ البحوث اللسانيّة 


1 (4) عبد العلي محمد بن نظام الدين الأنصاري اللكنوي السهالوي. فواتح الرحموت بشرح 
مسلم الثبوت» ضيط نصه عبد الله محمود محمد عمر» ؟ ج (بيروت: دار الكتب العلمية» 
ج اء ص 145 و7553 وبدر الدين بن بهادر الزركشيء: البحر المحيط في أصول 
الفقه. تحقيق عبد القادر العاني؟ راجعه عمر سليمان الأشقرء 5 ج. ط ؟ (الكويت: وزارة 
الأوقاف والشؤون الإسلامية. 1997): ج 275 ص 48. 

(0) سيف الدين أبو الحسن بن علي الآمدي. الاحكام في أصول الأحكام. تعليق وتحقيق 
إبراهيم العجوز (بيروت: دار الكتب العلمية» ٠99١)ء‏ ج ١‏ ص 107. وقال الزركشي «والأولى 
أن يفسر بمدلول ما يقصد به الإفهام». انظر: الزركشي» المصدر نفسهء ج :١‏ ص 151. انظر 
أيضاً: تقي الدين أبو البقاء محمد بن النجارء شرح الكوكب المنيرء تحقيق محمد الزحيلي ونزيه 
حماد» ؟ ج (الرياض: مكتبة العبيكان. 1997). ج 2١‏ ص ١1‏ 5لا١(.‏ 

(5) الزركشي» المصدر نفسه. ج 2١‏ ص 176. 

(0) ابن النجارء المصدر نفسهء ج ؟. ص .55١‏ 

(8) ويتفرع عن «المفهوم» سلسلة من المصطلحات: «مفهوم الموافقة». و:مفهوم المخالفة» 
أو «دليل الخطاب»»: ويتفرع مفهوم الموافقة إلى «لحن الخطاب» أو «فحوى الخطابة؛ ويساوي 
بعض الأصوليين بين «مفهوم الخطاب» و«فحوى الخطاب». انظر: الزركشي»: المصدر نفسه؛» ج 4» 
ص © 235 وأبو المعالي عبد الملك بن عبد الله الجويني (إمام الحرمين)ء اليرهان في أصول 
الفقه.ء تحقيق عبد العظيم الديب. ؟ ج (الدوحة: وزارة الأوقاف. 1 ج أء ص 444 - 
4 

(9) عُرّف «مفهوم الخطاب [بأنه] هو التنبيه بالمنطوق به على حكم المسكوت عنه». انظر: 
مجد الدين أبو البركات عبد السلام بن تيمية» شهاب الدين أبو المحاسن عيد الحليم بن تيمية 
ونقي الدين أبو العباس أحمد بن عبد الحليم بن تيميةء المسودة في أصول الفقه.» تحفيق أحمد 
ابن إبراهيم بن عباس الذروي (الرياض: دار الفضيلة؛ بيروت: دار ابن حزم» 3 مج[ 0 
ص 58485. 

هذاء وقد خصص الشيرازي (الشافعي) باباً في كتابه شرح اللمع لبحث «متهوم الخطاب». 
انظر: أبو إسحاق إبراهيم الشيرازي. شرح اللمع. تحقيق عبد المجيد التركي» ؟ ج (بيروت: دار 
الغرب الإسلامي. محةلل جَ أل. ص 459. 
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الحديثة منئحت مصطلح الخطاب 0 فحنا جديداً في الدراسات 
اللغويّة والأدبيّة والفلسفيّة» ودفعت به إلى حيّز التداول على أوسع نطاق» 
ليس بوصفه مصطلحاً تقنياً فحسب» بل بوصفه نظرية وأداة تحليلية. إضافة إلى 
ذلك» فإن مفهوم الخطاب في هذه العلوم لا يتناقض مع مفهوم , الخطاب في 
تراث علم الأصول. بقدر ما ينسجم معه. 


في إطار الدراسات اللسانيّات مرّ مفهوم الخطاب بمراحل متعدّدة من 
التطوّرء وبإمكان الباحث في الدراسات اللسانيّة ومناهج الدراسات النصيّة 
وتحليل الخطاب أن يقع على عددٍ غيرٍ قليل من التعريفات المتباينة بشذة 


للخطاب» هي خلاصة للتطوّرات التاريخيّة التي طرأت على المصطله”""2؛ حتى 
بات» في ظل هذا التراكم والاختلافء يلف قدر من السيلان والاضطراب 0 


نتعامل هنا مع الخطاب بوصفه ممارسة اجتماعيّة لغوية متصلة بموضوع 
ماء بكل ما يقتضي ذلك من كونه حدثاً””'" يقتضي أثراً يتجاوز الأثر الجمالي 
إل الاثن الإنشائي” “1 وتواضيلة لعوياً يتكوّن ذاكل ساق 5ك بعك 


)٠١(‏ تُرجمت الكلمة «6لاهة©» إلى العربية بمفردات أخرىء مثل: (المقالف 
«الحديث»؛ «النص». وقد أشار بعض الباحثين إلى أن ترجمته بمفردة «الخطاب» قد تبتاه 
ملتقى الجزائر في أيار/ مايو 21448٠‏ الذي لقي قبولاً وأصبح شائعاً في الأدبيات العربية. انظر: 
الزواوي بغورة» مفهوم الخطاب في فلسفة ميشيل فوكو (القاهرة: المجلس الأعلى للثقافة» 
9 ص لام - 34 

)١١(‏ رصد ستيفن تيتشر وآخرون تعريفات الخطاب في الدراسات اللسانية ومناهج تحليل 
الخطاب. انظر : لإ لعنواكصهها ,كاكتراه:ل عدستمعكاط هه ع1 زه كلم طافكط ,[لة اء) «عطععاتة مقاعاك 
تممه لمه ,25-26 .مم ,(2000 ,540618 :للفا] 5لة0 لستكتامط1 بعملهمآ) «عممعة ممومظ 
.(1992 رقع براللهط بشل8 ,عع لطهت بعالا عع ل تطاسسه0) معانه0) إماعمى 4انه مكمبوءكاط ,طعداماععتوط 

قلق حول انعكاس تعدد مفهوم مصطلح الخطاب على غموضه واضطرابه» انظر : أء] رعطءقا11" 
علرملا بجولطة بوملمم]آ) المع تعج ,1300 لمعنات0 تعلط ,عكسمءئ2 ,5ا1ًة84 هعو5 لمهة ,26 .م ,.لتط1 ,لزاه 

1] .م ,(2004 ,عع لءلاناه0‎ ٠ 

(1) بحسب فان ديك في كتابه النص والسياق (/1910): وبول ريكور في كتابه من 

النص إلى الفعل »)١985(‏ فإن النص يجب أن ينظر إليه بوصقه حدثاء انظر: ,[له )ه] معطءئة 

6 لم .1 

انظر أيضاً: بول ريكورء من النص إلى الفعل: أبحاث التأويل» ترجمة محمد برادة وحسات 
بورقية (القاهرة: عين للدراسات والبحوث الإنسائية والاجتماعية» ))7١١١‏ ص 48٠١‏ 47. 

)١5(‏ الأثر الإنشائي هو الطلب المضمر من المؤلف في تمثل وجهة نظره عن العالم المبثوثة 
في مواقف أبطال الرواية وكلامهم وسير أحداث الرواية. 

)2202 .26 بط ,.للط! ,[لة اع ععطعكنل1 همه ,3 .م ,عيسمعكلط ,كللئقة 
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يصبح السياق بوصفه جزءاً من مفهوم الخطاب ذاته» وستكون «إزالة السياق 
على نحو يسمح بإعادته في حالة جديدة"''؛ ليصبح من الممكن قراءته بعد 
تراخي الخطاب عن زمنه» زمن الحدث أو الحدوث» واحدة من المهمّات 
العسيرة والضروريّة في آن معاً في التحليل. ويحضر في السياق مفاهيم مثل 
المرجع عع 7ل حيث يمثّل المر جع ما يحيل إليه الخطاب في 
الواقع زمن الخطاب . 

الخطاب بهذا المعنى يرتبط كلياً بدرؤية العالم» (#«عذلا 19:ه/8ا)» بمعناها 
الفردي وليس الأنثربولوجي الاجتماعي » صحيح أن الخطاب ليس معرفة 
(ععلءا«مه1) خالصة بالضرورةء غير أنه يستخدم المعرفة في إطار رؤية 
العالم» بحيث تبدو المعرفة جزءاً من رؤية العالم» ورؤية العالم تبدو بدورها 
الجزء الآخر من المعرفة ذاتهاء وعبر هذا المزج تولد سلطة الخطابء إذ 
يرتبط الخطاب بشذة بهذا المعنى - بمفهوم السلطة (لإإت:هطادسة) بمعناها 
الاجتماعي والسياسي بوصفها مجموعة علاقات قوّة تفعل فعلها في العالم. إذ 
«تتمفصل السلطة والمعرفة!*''2 في الخطابء. بحيث تمثّل السلطة أثراً 
للخطاب» الأثر منظوراً إليه في نهاياته القصوىء وبحيث إن السلطة ذاتها أيضاً 
تولّد المعرفة وتنشئ الخطاب فى سلسلة غير متناهية من تبادل الأدوار*"2. كما 
يتجاوز أيضاً الخطاب» بهذا المعنى» حدود النص ليكون عابراً للنصوص فى 
شكل دائم» فهو مرتبط بالموضوع وأطراف الخطاب. ْ 


نظرية «تحليل الخطاب النقدي» (5أتزاهدة عدملاهءوفط 1ده0111) المعروفة 
اختصاراً ب(604). تتبئنى تعريفاً للخطاب شبيهاً بما أخذنا به» حيث يرق 
الخطاب تعبيراً لغويًاً عن العالم. «اللغة قيد الاستعمال» بوصفها عنصراً من 


() ريكورء المصدر نفسه.ء ص 85. 

(10) المرجع مصطلح للعالم اللساني فردينان دو سوسيرء وهو أحد ثلاثة مفاهيم تشكل بنية 
الدلالة اللغوية: الرمز اللغوي (الدال)» والصورة الذهنية (المدلول) التي تقترن بذكر الرمز اللغوي» 
و(المرجع) الذي يمثل ما تحيل إليه الصورة الذهنية في الواقع. انظر: أوزوالد ديكرو وجان ماري 
سشفايفرء القاموس الموسوعي الجديد لعلوم اللسان. ترجمة منذر عياشي (المنامة: جامعة 
البحرين» الل ص -58ة؛. 

(18) ميشيل فوكوء إرادة المعرفة. ترجمة جورج أبي صالح؛ مراجعة وتقديم مطاع الصفدي 
(بيروت: مركز الإنماء القومي» .)١944٠‏ ص .٠١8‏ 

.5١١ انظر: بغورةء مفهوم الخطاب في فلسفة ميشيل قوكوء ص‎ )١9( 


رف 


عناصر الحياة الاجتماعيّة»' '2. وانطلاقاً من ذلك» فإنّ تحليل الخطاب وفقاً 
لهذه النظرية هو عمليّة تتضمّن تأرجحاً بين طرفين: بين النص من جهةء 
وعناصر البنية الاجتماعيّة من جهة أخرى١".‏ 

وفي إطار مفهوم الخطاب كما أوضحناه آنفاً فإنّنا نؤكّد بأثنا 
سنلحظ خصائص القرآن كما يعتقد به المسلمون بوصفه نصاً مفارقاً مُنزلاء 
مصدره الوحي الإلهي بما يكيّف المناهج ونظريّة التحليل وفقاً للوضع 
الخاص به. 

إن اختيارنا لتعريف الخطاب على النحو السابق يرجع ١‏ من جهة. وكما 
أشرنا قبل قليل إلى انسجامه مع المنظور الأصولي الذي يلحظ أطراف 
الخطاب وأبعاداً زمنيّة واجتماعيّة فيه» ومن جهة أخرى. فإِنْ هذه الدراسة 
تعمل على الاستفادة من المناهج والدراسات المعاصرة في تحليل الخطاب» 
حيث نرى أن الاستفادة من العصر ومواكبته حاجة لفهم القرآن وتحليله 
بأدوات العصرء هي ضرورة تاريخيّة. ومن جهة ثالثة فإنَ مسألة اختيار تعريف 
للخطاب تقوم عليه هذه الدراسة هي مسألة اصطلاحيّة في أساسهاء وما دام 
الأمر يرجع للاصطلاح فهو عائد إلى الاختيار» على قاعدة «لا مشاحّة في 
الاصطلاح»ء وقد رجّحنا اختيارنا على أساس تقاربه مع المنظور الأصولي 
وأحدث ما ابتكره البحث اللساني الحديث. 


؟ - مفهوم السياسة 

يعاني مصطلح «السياسة» (مناذاه5) هو الآخر قدراً من الرخاوة 
الاصطلاحيّة؛ بسبب تعدّد استعماله» واتساع نطاق تداوله» واختلاف معناه بين 
التراث الإسلامى وأدبيّات العصر الحديثء إلآ أنه يبقى أكثر تحديداً من 
مصطلح «الخطاب» الذي يتصف بدرجة أعلى من التجريد. 

كانت كلمة «السياسة» في صدر الإسلام تستعمل لغويّاً امتداداً للعصر 


)٠١(‏ بعرووعءظ أماءه5 مم كتعترلهصق أمناعدء 1 «ءدسنمعكقط واتاكبراومم ,طوسماءعتد مفمصملك 

.3 .م ,(2003 ,عولعلانه18 العملا بوعلة بدملممآ) 

)7١١(‏ يطلق فيركلوف على البئية الاجتماعية التي تشكل شبكات الأعراف الاجتماعية مصطلح 

«طلب الخطاب»؛ وعلى تحليل ما يتصل بنوع الخطاب وأسلوبه وما كل ما يتعلق بالشكل مصطلح 
«تحليل التداخل الخطابي». انظر: المصدر نفسه؛) ص "7, 
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الجاهلي”"'' بمعنى «القيادة بالرفق:”""©» والأصل أنها مستخدمة للخيل 
والدواب”*" 22 ويخلو القرآن الكريم والسئّة النبويّة من كلمة «سياسة» بصيغة 
الاسم غير أننا نجدها في آثار الصحابة وكلام التابعين في بعض النصوص 
النادرة التي استعملت مفردة «السياسة» بالمعنى اللغوي2". 

وقد ظهر المعنى الاصطلاحي للكلمة في تعابير الفقهاء في مجال 
القضاء بّدءاً من القرن الثاني» مُشاراً به إلى كلّ عقوبة مقدّرّة من قبل 
القاضي أو الإمام وليست من الحدّ الشرعيء نقصت عن الحدّ أو زادت عن 


(11) استعملها شعراء الجاهلية بالمعنى المذكورء ومن أمثلة ذلك ما نقل من قصيدة للشاعر 
الجاهلي خراشة بن عمرو العبسي. يقول فيها: 


فلا مولا لْحمُخَيِرٌسيائشة وَحَيِربفِياتٍتقين وَوْلا 
وأيضاً في قصيدة أخرى لخمعة بنت الخس (شاعرة جاهلية): 
إذا المرء لم يسطع سياسة نفسه فإن بهدعن غيرهاهوأعجرٌ 


(1) «السياسة: فعل السائس الذي يسوس الذوابٌ سياسة. يقوم عليها ويروضها. والوالي 
يَسُوس الرّعِيّةُ أمْرَهم» (الفراهيدي): و«الفرق بين السياسة والتدبير: أن السياسة في التدبير المستمر 
ولا يقال للتدبير الواحد سياسة فكل سياسة تدبير وليس كل تدبير سياسة؛ والسياسة أيضاً في الدقيق 
من أمور المسوس على ما ذكرنا قبل» فلا يوصف الله تعالى بها لذلك» (العسكري). انظر: 
أبو هلال الحسن بن عبد الله العسكري» الفروق اللغوية» حققه وعلّق عليه محمد إبراهيم سليم 
(القاهرة: دار العلم والثقافة» :)١4948‏ ص 2157 وأبو عبد الرحمن الخليل بن أحمد الفراهيدي» 
كتاب العين» تحقيق مهدي المخزومي وإبراهيم السامرائي» سلسلة المعاجم والفهارس؛ ١‏ 7غ 
(بغداد: وزارة الثقافة والإعلام؛ دار الحرية» 1987). ج لاء ص 376 

)١4(‏ «والسياسة فعل السائس» يقال: هو يَسُوسسُ الدوابٌ؛ إذا قام عليها وراضّهاء. انظر: 
أبو الفضل جمال الدين محمد بن مكرّم بن منظورء لسان العرب. تحقيق عبد الله علي الكبير 
[واخرون] (القاهرة: دار المعارف» [د. ت.]). مج “ء ج .5١‏ ص .1١154‏ 

(0؟) فقد ورد عن عمرو بن العاص (ؤَفينه) فى وصف معاوية: «إنَى وجدته ولى الخليفة 
المظلوم» والظالب بدمهء الحسن السّياسة؛ الحسن التٌدبير». ولعله أقدم نصّ وردت فيه كلمة 
«السّياسة6. لم أجد تخريجه في كتب الحديث» ولكن أورده الطبري في رواية مطولة في قضية 
التحكيم بسن علي ومعاوية» واجتماع الحكمين في «دومة الجندل». 

وقد ورد أيضاً عن الشعبي أنه قال: قال زياد: ما غلبنى أمير المؤمئين بشىء من السياسة إلا 
بياب واحد؛ استعملت فلاناً فكثر خراجه» فخشي أن أعاقبه» ففر أمير المؤمنين» فكتب إليه؛ أن 
هذا أدب سوء قبلي. فكتب إلي؛ أنه ليس ينبغي لي ولا لك أن نسوس الناس سياسة واحدة» أن 
ثلين جميعا فتمرح الناس في المعصية» ولا أن نشد جميعا فتحمل الئاس على المهالك. ولكن 
تكون للشدة والفظاظة. وأكون للين والرأفة والرحمة». انظر: أبو بكر عيد الله بن محمد العبسي بن 
أبي شيبة» المصئّف. تحقيق محمد عوامة (دمشق: مؤسسة علوم القرآن؛ جدة: دار القبلة للثقافة 
والنشرء .)5٠١5‏ ج 4١6‏ ص لالاء رقم 05١1493‏ وأبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ 
الأمم والملوك؛ اج (بيروت: دار الكتب العلمية» [188/8])» جَ ؟اء ص 2.1١١‏ 


3” 


العقوبة المقرّرة والمقدرّة شرعاً. «وهذا تعريف للسياسة العامّة الصادقة على 
جميع ما شرعه الله تعالى لعباده من الأحكام الشرعيّة» وتستعمل أخصٌ من 
ذلك ممًا فيه زجر وتأديب ولو بالقتل0”'. ووفقاً لهذا المفهوم فإن «للقاضي 
فعل السياسة»”"” أيضاً بجوار الإمام» على أساس أن القضاء وإن كان من 
مهمّة الإمام في الأساسء إلا أن القاضي هو نائب للإمام في هذه المهمّة. 
ولريما كان الأصل في هذا المفهوم للسياسة تسمية الإمام محمدء» صاحب 
أبي حنيفة - رحمه الله - كتاب الخليفة إلى واليه أبي موسى الأشعري في 
الحدود باكِتَاتٍ السّيّاسَة0". 


ظهر استعمال السياسة بمعنى تدبير الناس وإدارة شؤون الحكم وممارسة 
السلطة"' في وقتٍ لاحق. ومن في المعاجم العربية بوصفه أثراً 
رجعيّا”” ". فالمفهوم ليس موجوداً في صدر الإسلام ولا في الشعر الجاهلي» 
وهو من الأهميّة بمكان بحيث لا يمكن إهماله من الاستعمال لو أنّه كان 
موجوداً حقاً في ذلك الوقت» ولربّما كان أوّل ظهور لهذا المفهوم في عصر 
الدولة الأمويّة. 

ثم ظهرت مصطلحات مبنيّة على هذا المفهوم مثل: «السياسة الدينيّة؛ 
مقابل «السياسة المدنيّة» © و«السياسة الدينيّة6”"" مقابل «السياسة العقليّةة؛ 


(5؟) محمد أمين بن عمر بن عبد العزيز بن عابدين» رد المحتار على الدر المختار (بيروت: 
دار الفكر؛ .)5١٠١‏ جُ :» ص 4لا١,‏ 

(70) المصدر نفسه» جُ ص 1094. 

(8؟) علاء الدين أبو بكر بن مسعود الكاساتي. بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع؛ 
تحقيق علي معوض وعادل عبد الموجود» لاجء ط ؟ (بيروت: دار الكتب العلمية.» 2)١985‏ 
3 لاء ص 4. 

(9) شمس الدين أبو عيد الله محمد بن علي ين الأزرق» بدائع السلك في طبائع الملك» 
تحقيق علي سامي النشار (القاهرة: دار السلام» مك جِ أء ص 6 

(70) ورد في أول معجم شامل لألفاظ العرب (العين): «السّياسة: فعل السائس الذي يسوس 
الذوابُ سياسة؛ يقوم عليها ويروضها. والوالي يَسُوس الرّعيّة أمْرّهم». انظر: الفراهيدي» كتاب 
العين» ج لاء ص 70. انظر أيضاً: محمد بن أحمد الجوهري. الصحاح في اللغة» تحقيق عبد 
السلام هارون. ط 7 (القاهرة: الدار المصرية للتأليف والترجمةء» 2))١9195‏ ج 2317 ص 174. 

)١(‏ ويرجع بعض الباحثين ظهور هذين المصطلحين إلى التأثر بالتراث الإغريقي. انظر: 
موسوعة السياسة» رئيس التحرير عبد الوهاب الكيالى» ط ” (بيروت: المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء 1997), ج لاه ص 854. ' 

(5؟) ظهر هذا المصطلح عند الماورديء في كتابه الأحكام السلطانية» مشيراً به إلى المفهوم د 


احا 


و«السياسة الشرعيّةة”"” مقابل «السياسة المدنيّةة أو «السياسة العقليّقى 
و«السياسة الإلهيّة؛ مقابل «السياسة العقليّة»» و«السياسة السلطانيّة؛ أو #سياسة 
المُلك:9 2 مقابل «الخلافة». 


يبدو مفهوم السياسة في التراث الإسلامي شاملاً لكل ممارسة تتعلّق 
بأصول الحكم وتدبير الحاكم لشؤون الناس» سواء أكان مستئيداً إلى الشريعة 
أم لاء وتدور قضايا السياسة في معظمها حول طرق انتقال السلطة وممارستها. 


في الفكر الحديث» ثمّة اختلاف واسع في تحديد مفهوم السياسة. فبيئما 
تنْجه بعض التعريفات إلى النظر في ماهيّة الفعل السياسي بوصفه فعلاً للحكم 
في الحياة العامّة» تتّجه تعريفات أخرى إلى التركيز على المشاركين في صناعة 
الفعل الموسوم بالسياسي الأخزاب» ‏ والجماعات» والمؤسسات الساسية 
الفاعلة في الحكمء في حين يتّجه ثالث للتركيز على الأبعاد الاجتماعيّة 
باعتبار أنّ الفعل السياسي هو ممارسة اجتماعيّة أو في النظام الاجتماعي» يركز 
انّجاه رابع على ظاهرة الدولة وطبيعتها وميدان نشاطها*". 


- القضائي للسياسة؛؟ وهو كما أسلفنا - أول مفهوم اصطلاحي ظهر للسياسة. لكنه عاد وظهر فيما بعد 
عند ابن تيمية في كتابه السياسة الشرعية؛ بمعنى السياسة إدارة الحكم والمبئية على أحكام الشريعة. 
انظر: أبو الحسن علي بن محمد الماوردي» الأحكام السلطانية والولايات الدينية» تحقيق أحمد 
الميارك البغدادي (الكويت: دار ابن قتيبة» :)١9894‏ ص 2580 وتقي الدين أحمد بن عيد الحلي 
بن تيمية» السياسة الشرعية في إصلاح الراعي والرعية» تحقيق لجنة إحياء التراث العربي (بيروت: 
منشورات دار الأفاق الجديدة» )2)١94948‏ ص 07. 

(") في نقديرنا فإن مصطلح «السياسة الشرعية» و#السياسة الإلهية» ظهرا لأول مرة عند ابن تيمية في 
كتابه الذي يحمل عنوانه هذا المصطلح نفسه. وهما بالمعنى نفسه» أي تدبير شؤون الحكم ورعاية الخلق 
على أساس أحكام الشريعة الإسلامية الإلهية. وقد استعمل مصطلح «السياسة الشرعية» يما يعد بالمفهوم 
الاصطلاحي الأول أعني المفهوم القضائي. وقال ابن عابدين: «توهموا أن السياسة الشرعية قاصرة عن 
سياسة الخلق ومصلحة الأمةء فتعدوا حدود الله تعالى وخرجوا من الشرع إلى أنواع من الظلم والبدع في 
السياسة؛» على وجه لا يجوز وتمامه فيها». انظر: ابن ابدين» رد المحتار على الدر المختارءج 4:؛ ص 
5 ابن الأزرق» بدائع السلك في طبائع الملك. ج .١‏ ص 41؛ وأبو الوفاء يرهان الدين إبراهيم بن 
محمد بن فرحون» تبصرة الحكام وأصول الأقضية ومنامج الأحكام » تحقيق جمال مرعشلي (بيروت: دار 
الكتب العلمية» 6) ج ١اء‏ ص 4. 

(4) هي كل سياسة لا تقوم على الشريعة» كما عند ابن خلدون وابن الأزرق» انظر: ابن 
الأزرقء المصدر نفسه. اج ١ء‏ اص 151ء. وأبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدونء المقدمة. 
ط ؛ (بيروت: دار إحياء التراث العربي » [د. ت.])ء ص 277 

(0؟) انظر: موسوعة السياسة. ج “اء ص 757 ١77ء‏ وعبد الرحمن خليفة» في علم 
السياسة الاسلامي (الإسكندرية: دار المعرفة الجامعية» )). ص لا” - 45. 


يفا 


وبالرغم من هذا الاختلاف» ثمَة معنئ مشترك لتعريفات السياسة. 
بمنظوراتها المختلفة» يمكننا من تعريفها عموماً على أنّها «عملية الحكم 
لمجتمع منظه9 بغضٌ النظر عن شكل هذا التنظيم. وانطلاقاً من ذلك 
يشمل علم السياسة بشكل أساس : الحكومة» والأنظمة السياسيةء والمؤسّسات 
السياسيّة» والجماعات والأحزاب السياسيّة» والنظرية السياسيّة» والعلاقات 
الدوليّة؛ فيما يهتم علم الاجتماع السياسي بدراسة العلاقة بين المجتمع 
والسياسة وممارسيها""”". 

ويستلزم مفهوم السياسة عدداً من المفاهيم الضروريّة» مثل: السلطة. 
والمجتمع» والنظام» والأفراد الفاعلون» الساسة» وجميعها مفاهيم ضروريّة 
لمفهوم الخطاب في الوقت نفسههء وفمًا للمفهوم الذي اعتمدناه في هذه 
الدراسة. 

وبناء على ما سبق؛ فإنْ ما نعنيه في دراستنا هذه بالخطاب السياسي في 
القرآن هو ذلك الجزء من القرآن الذي يتناول موضوعا من موضوعات الحكم 
بشكل مباشر أو غير مباشر» وما نقصده بتعبير #غير مباشر؛ هو ذلك النوع من 
الخطاب القرآني الذي يتضمّن معنى سياسيًا بالإضافة إلى معناه المباشر الذي 
قد لا يكون سياسياً بالضرورة. 


ثانياً: القرآن والسياسة: أية علاقة؟ 


يرجع النقاش حول مدى تضمّن النصوص الشرعيّة للأحكام السياسيّة إلى 
العقد الثانى من القرن العشرين» في ظل ظروف تداعي الخلافة العثمانية 
وظهور الدولة الوطنيّة» وتصاعد الحديث عن إصلاح الخلافة العثمانية 
الإسلاميّة» وباستثناء تلميح عبد الرحمن الكواكبي إلى إمكانيّة استنباط مسائل 


2 هذا ويُرجع الباحثون عموماً مصطلح السياسة إلى أصول يونانية من كلمة (ؤفاه") التي كانت 

تدل على الوحدة السياسية والعلاقة بين الفرد والجماعة التي ترتب له حقوقاً وتفرض عليه واجبات. 
(5) موسوعة السياسة. ج ٠5"‏ ص 7 و74 و ره «رممارمااء21 ,لسمسدرمظ صطمل ععالقللا 
هلا ,عالأامعمعوجما) له 75 بعره17 أمومة هبه أمءناأأو! جهاة 10 هته عضا #ماععاء3 نكم زامط 
4 .م ,(1992 ,.وعه0) ,طبط عاء ا سعميم8 
ولشرح مطول لمفهوم السياسية والاختلاف حوله.» انظر : ملآ 4 :وعإثاوط ,عموممهتاة طاعممعكز 
.(2000 رووعع2 'زاأوعء الول ك0 تاملا سواط جلعه0:1) .له 2504 ,ربمزاعبطامجاما اماك 

[فغرف انظر: موسوعة السياسة. ج .1 ص المغرة 
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في النظام السياسي الإسلامي من القرآن*”*؛ ورشيد رضا في تفسير 
المنار”* "؛ نكاد لا نعثر على إشارة واضحة إلى حدود مرجعيّة القرآن بشكل 
مباشر في مسائل الحكم والنظام السياسي. 

وتمثل وثيقة «الخلافة وسلطة الأمة» (04م) أساساً لجملة النقاشات التي 
دارت في ما بعد حول هذه القضيّة؛ فقد كانت أوّل وثيقة في تاريخ الإسلام 
السئي تسوّغ إنهاء الخلافة» على أساس أن مسألة الخلافة «هي مسألة دنيويّة 
وسياسيّة أكثر من كونها مسألةً دينية (....) لذا لم توجد تفاصيل بشأنها في 
النصوص الشرعيّة» ولم يرد بيان صريح في القرآن الكريم؛ ولا في الأحاديث 
الشريفة» فى كيفيّة نصب الخليفة وتعيينه وشروط الخلافة ما هى. وهل يجب 
على الأمّة الإسلامية في كلّ الأحوال والأزمان نصب خليفة عليها أو لان(”؟). 


غير أن هذه الوثيقة» التي تشير فقط إلى عدم ورود «تفاصيل» في القرآن 
الكريم تتعلق بمجال الحكم ونظامه» تحوّلت لدى علي عبد الرازق» في كتابه 
الشهير الاسلام وأصول الحكم (1515م). إلى نفي كامل لورود أي شيء 
يتعلّق بالإمامة في القرآن؛ إذ «لو كان في الكتاب دليل واحدء على أنّ إقامة 
الإمام فرض» لما ترذد أحد من العلماء في التنويه إليه والإشادة به0؟, 
ولهذا السبب ذهب دعاة الخلافة إلى «دعوى الإجماع»» و«الالتجاء إلى أقيسة 


(7"8) مثلاً في محاولته لتبيئة مفاهيم مثل الديمقراطية» يلجأ الكواكبي إلى مطابقتها بمفهوم 
«الشورى؟ في التراث الإسلامي الفقهي السياسيء ويعمد إلى استخراج أصول الشورى من القرآن 
الكريمء عبر قصة بلقيس» وقصة موسى» والآيات التي تحثٌ على مطلق الشورى. وجرياً مع اعتقاده 
الراسخ بالخلافة كمعلم من معالم الإسلام؛ الذي يؤمن به إيماناً حارأء ذهب إلى مزاوجة توفيقية 
لمفاهيم تنتمي للندولة الحديثة مع مقاهيم منظومة الخلافة مثل «الشورى الدستوريةة. انظر: 
عبد الرحمن الكواكبي» طبائع الاستيداد ومصارع الاستعباد (القاهرة : الهيئة المصرية العامة للكتاب» 
,)١9917*‏ ص 15. 

9" انظر: محمد رشيد رضاء تفسير المنار» ط ” (القاهرة: دار المنار» 2)١88510‏ جَ ,2 
ص 445 444: وحازم محبي الدين» «الإصلاح السياسي عند مفسري القرآن الكريم في النصف 
الأول من القرن العشرين: رشيد رضا وطنطاوي جوهري نموذجاً»» (أطروحة دكتوراه» الجامعة 
الإسلامية العالمية بماليزياء /ا١٠٠))‏ ص 3١8‏ 1737. 

(40) «وثيقة الخلافة وسلطة الأمة»» في: وجيه كوثراني» الدولة والخلافة فى الخطاب 
العربي أبّان الثورة الكمالية في تركياء رشيد رضا-علي عبد الرازق ‏ عبد الرحمن الشهبندر: دراسة 
ونصوصء التراث العربي المعاصر (بيروت: دار الطليعة» :)1١445‏ ص .1١5‏ 

)4١(‏ علي عبد الرازق» الاسلام وأصول الحكم؛ تحقيق محمد عمارة (بيروت: المؤسسة 
العربية للطباعة والنشرء 07٠٠١‏ ص .١77‏ 
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المنطق وأحكام العقل'"*“»: وما ورد من «بعض آيات القرآن فإنهء يخيّل لنا 
أَنْها «تتصل بشيء من الإمامةكء لا أكثر!””". 

الحِجَاجٌ لنفي الخلافة ابتداة» ثمّ الدولة الإسلامية لاحقء بناء على نفي 
وجود «تفاصيل» تتعلّق بالمجال السياسي في القرآن» أو نفي كامل لاوجودة 
أي شيء يتعلّق بالمجال السياسي في القرآن» استمرٌ ذاته حتى اليوم مستنداً 
إلى الحجج نفسها. لقد بدأ النقاش إسلاميّاً» أعني بين فقهاء وعلماء وساسة 
مسلمين» وبيئما اعتمد قسم منهم موقف وثيقة «الخلافة وسلطة الأمة» 
المعتمدة على نفي وجود تفاصيل في ذلك؟ مما يعني إقراراً بالأصل العام 
لوجود آيات تتعلق بالمجال السياسي”؟4)»: اعتمد آخرون موقفاً مشتقاً من 


موقف عبد الرازق لنفي كامل لوجود أي شيء يتعلق بالحكم في القرآن””". 
وبينما كان دعاة إلغاء الخلافة ينفون أية علاقة بين القرآن والسياسة أو 
يقلّلون من أهمّيّتها في نصوص القرآن الكريم» كان كثير من المستشرقين 
يجدون في الإسلام «ديناً ودولة؛ لا تنفصل فيه أحكام السياسة عن صلبه 
الدينى فى نصوصه المؤسّسة وتاريخه الطويل*2: وذلك على خلفيّة انحيازات 
أيديولوجيّة أو دوافع استعماريّة» لتأكيد أن المسلمين لا يمكنهم دخول الحداثة 


(57) المصدر نفسه. 

(5) المصدر نفسه. 

(54) على سبيل المثال يتخذ محمد أحمد خلف الله هذا الموقف معتمداً على وجود عموم 
في آيات القرآن تتعلق بالمجال السياسي مع ترك التفاصيل» فقّد بحث في «قضية الدولة في الصيغة 
التي جاءت في القرآن الكريم. وهمي صيغة تكشف عن حقيقتين كبيرتين في تكوين الأمة وبناء 
الدولة: الأولى: أن القرآن الكريم لم يضع في ذلك إلا الخطوط الرئيسية الكبرى التي تعصم 
الإنسان من الزلل» وتوجه خطاه إلى الطريق المستقيم؟ طريق الحق والخير العام. الثانية: أن القرآن 
الكريم قد ترك للإنسان التفصيلات» وكل ما يتأثر بالزمان أو المكان». انظر: محمد أحمد خلف 
اللهء القرآن والدولة (القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية» :)١91‏ ص "3 - 8. 

(40) على سبيل المثال» يتخذ عبد الجواد ياسين هذا الموقف مسوغاً وجهة نظره بالقول إن 
«القرآن سكت سكوتاً تاماً عن تسمية حاكم أو التوصية له. كما سكت عن تعيين نظام للحكم أو 
شكل للحكومة؛ وهتعني الدلالة القطعية للسكوت القرآني في قضية السلطة إحالتها إلى دائرة المباح»". 
أنظر: عيد الجواد ياسين» السلطة في الإسلام : العقل الفقهي السلفي بين النص والتاريخ (بيروت: 
المركز الثقافي العربي » )2 ص ٠١9‏ ولا١5.‏ 

قحف مستشرقين من أمثال نلينو وبارتولد وماسينيونت ومستشارين آخرين في السياسات الأوروبية. 
انظر: كوثراني» الدولة والخلافة في الخطاب العربي أبّان الثورة الكمالية في تركياء رشيد رضا- 
علي عبد الرازق-عبد الرحمن الشهبندر: دراسة ونصوص» ص 44. 


و 


وتقبّل الدولة الحديثة التي تمثّل العلمانيّة جوهرهاء الأمر الذي جعلهم 
متوافقين شكلياً مع دعاة عودة الخلافة إِبَان النقاش المحتدم حولها. 

لقد حصل توافق؛ لأسباب مختلفة ومتناقضة» بين الإسلاميّين دعاة عودة 
الخلافة وبين المستشرقين» واعتمد المستشرقون على الأفكار ذاتها التي استند 
إليها دعاة عودة الخلافة» وتمثل نصوص رشيد رضا في كتابه الخلافة 
(1974م).: الذي رد فيه على وثيقة الخلافة وسلطة الأمة (١145م):‏ الأساس 
الذي استّمدذت منه الحجج لدعم فكرة عودة الخلافة لدى الإسلاميّين فيما 
بعد. والتي تتمحور حول اقتضاء التشريع الإسلامي. الذي ورد في القرآن 
الكريم والسنة الشريفة» قيام الخلافة» لاحقاً استعملت مصطلح «الدولة 
الإسلامية» بدل الخلافة؛ فلا معنى أن يخاطب القرآن «جماعة المؤمنين 
بالأحكام التي يشرّعهاء حتى أحكام القتال ونحوهاء من الأمور العامّة التي لا 
تتعلق بالأفراد!؟) مثل الأمر بالشورى» و«طاعة أولي الأمراء إلا وجود 
الإمام؛ وتضمَن القرآن أحكاماً تتعلّق بالحك0). 

سنجد لاحقاً امتداد هذا الأساس الحجاجي لدى العديد من 
الإسلامب. لقف الذي ربّما تحوّل لدى بعضهم إلى دليل يقتضي «أنَ القرآن 
يوجب قيام سلطة سياسيّة إسلاميّة» بالمعنى العقائدي للكلمة»”''؟! غير أنَّ تعقّد 
مسألة عودة الخلافة» بعد سقوطها عام 1474م» سرعان ما حقَّز الفكر 
الإسلامي ‏ الحركيء انطلاقاً من الشعار التعبوي الرمزي «دستورنا القرآن» 
المشار به إلى رمزيّة الخلافة والدولة الإسلاميّة» من دون وضوح ملاححظء 


فذق محمد رشيد رضاء «الخلافة»؟ في : المصدر نفسه ٠‏ ص 10 

(548) المصدر نفسه. 

)294 انظر على سبيل المثال : خليقة» في علم السياسة الإسلامي. ص 61م قف ويشير 
خليفة إلى أنه #يتضمن القرآن الكثير من الأحكام التي يستحيل تطبيقها إن لم تكن هناك دولة تضطلع 
يهذه المهمة. وإلا استحالت إلى مبادئ مجردة لا تصلح من الواقع شيتاً». انظر أيضاً: عبد الله فهد 
النفيسيى: فى السياسة الشرعية (الكويت: دار الدعرة» 2,)1١984‏ ص 5١.ء‏ والنص الكامل للمناظرة 
الكبرى : مصر بين الدولة الاسلامية والدولة العلمانية؛ أعدها للنشر خالد محسن (القاهرة: مركز 
الإعلام العربي » 14) ص 7”4. 

ولا بد من الإشارة هنا إلى أن عبد الرزاق السنهوري كتب أطروحته عن «الخلافة» تحت تأثير 
السجال واللجدال عن فكرة الخلافة بعد سقوطهاء إلا أن أطروحته لم تتضمن أي إشارة واضحة 
تعلق بعلاقة القرآن بالسياسة. 

(60) انظر: النفيسي . المصدر نفسه.ء ص .١15‏ 
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والذي يميّرز دعاة الخلافة عن العلمانيّين دعاة الدولة القطريّة الحديثة» فغاص في 
آيات القرآن الكريم بحثاً عن مستمسك من النصوص يساعده في دعوته من أجل 
استعادة الخلافة» أو فى خطوة أولى إقامة الدولة الإسلامية القطرية» وهكذا؛ 
ذهب أبرز آباء الأيديولوجيا الحركية الإسلامية الحديثة؛ أبو الأعلى المودودي؛ 
يبحث في «تعاليم القرآن السياسية (.. .) عن نظرية القرآن في الما ل 
ليستنتج ما يرى فيه «الصورة التي رسمها القرآن للدولة ونظامها»'”*“» وهي 
«صورة الحكومة الإسلامية التي يريد كتاب الله إقامتها»”””. 

ومع احتدام النقاش حول مدى صلاحيّة الحديث عن الدولة الإسلامية 
وشعارها «دستورنا القرانه؛ ذهب بعضهم إلى استخراج الدستور من القران 
العظيه”**', والطريف في الأمر أن أحداً لم ينتبه إلى أن فكرة الدستور بحدذ 


(01) أبو الأعلى المودودي» الخلافة والملك: ترجمة وتحقيق أحمد إدريس (الكويت: دار 
القلمء الا 0)ء ص 4 

22 المصدر نقسية » ص إزفرة 

(0) المصدر نفسهء ص 4. ومبالغة المودودي في التفسير السياسي للإسلام والقرآن هي التي 
دفعت أبا الحسن الندوي إلى انتقاده بشدة في كتاب خصصه لهذا الغرضء انظر: أبو الحسن 
الندويء التفسير السياسي للاسلام في مرآة كتابات الأستاذ أبي الأعلى المودودي والشهيد سيد 
قطب (القاهرة: دار آفاق الغْدء .)198٠‏ 

وفى الاتجاه نفسه يذهب خالد محمد خالد الذي يرى أن «الآيات القرآنية (. . .) تعلمنا أنه لا 
بد للإسلام من إمام يحكم ودولة تقوم فالآيات الكريمة #يكشف القرآن بها عن أن للإسلام دوراً 
غير هداية الناس» هو دور الحكم والحاكم الذي يحمي ذمارهم» وينظم حياتهم عن طريق دولته 
التي يجب أن تقوم وأن تيقى ما بفي في الدنيا إسلام. ودستور هذه الدولة مائل في كتاب الله 
وسنة الرسول» وإجماع الأمة». انظر: خالد محمد خالد. الدولة في الإسلام (القاهرة: دار ثابت؛ 
41) ص /”3 - 78. 

(04) انظر: عبد الحميد جودة السحارء الدستور من القرآن العظيم والأحاديث الشريفة 
(القاهرة: مكتبة مصرء 2.1 ومن الطريف أن مواد الدستور «القرآني؟ لدى السحُار (كما تبدو في 
كثايه هذا) متأئرة إلى حد كبير بالنزعة الاشتراكية القومية الإسلامية التي أخذت بالانتشار منذ 
الخمسينيات في سورية ومصرء فالدستور القرآني» وفقاً للمؤلف» شمل مادةٌ عن النظام السياسي 
مستنبطاً من القرآن سماها المؤلف «الديمقراطية الاجتماعية»! وأخرى عن «السلطة الاجتماعية»» وثالثة 
عن «الاقتصاد الاجتماعي»: و«التضامن الاجتماعي؟» و«الديمقراطية الاقتصادية»» والقضاء على رأس 
المال»! واللاطبقية»» و«الوحدة الإنسانية»! ومن عجيب المواد الدستورية القرآنية» وفقا لاجتهاد 
السحار» تلك المادة التي تشير إلى #وحدة الأمة العربية»!!. 

وتجدر الإشارة هنا إلى أن بعض الباحئين يذهب إلى أن أقصى ما يتضمنه القرآن من آيات تصلح أن 
تكون مواد دستورية هي آيةٌ فقط. انظر : «مناءعة لمهمناسة ناكم م» ,ممعم 0-الح ععطهط5 دكسلة أعزةلا 
بوتوعط؟ 2 .61) «,نإلن5 عامعدم صم ذه نطه'قمط5 عط لهة مرو ,معرعسة دز سعتعظ. أمعتليل لمه 
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نوا 


ذاتها هى فكرة للدولة الحديثة» ومن صميم بنيتها النظرية العلمانية! 

وفيما تابع يساريون وماركسيون مواقف المستشرقين؛ لأسباب أيديولوجيّة» 
والتفسير الجدلي التاريخي لظهور الإسلام» لتأكيد تضمن القرآن الكريم آيات 
تتعلّق بالحكم» وارتباط الدين بالسياسة والحكه!**, تابع الحدائيّون الليبراليّون 
مواقف المستشرقين لغرض الموقف ذاته؛ وهو أن الدولة في الإسلام التي 
تضرب بجذورها عميقاً في النصوص المقدّسة المؤسّسة كالقرآن الكريم لا 
يمكنها تقبّل الدولة الحديثة والقبول بمبدأ حياديّة الدين عن الدولةء وبما أنّها 
عاجزة عن ذلك» فهي عاجزة بحكم الضرورة عن دخول العصر الذي تشكل 
علمانيّة الدولة أساس العلاقات السياسيّة وانتظام العلاقات الاجتماعية وتقنينهاء 
وحيث لا يمكن إرجاع عقارب الساعة إلى الوراء» فإنه لا بدّ» كي يسهلٌ على 
المسلمين الانخراط في الحداثة الغربيّة» من تفكيك علاقة الدين والدولة» عبر 
قراءة تاريخيّة وضعيّة للسياق التاريخي للخطاب القرآني!20. 


على أن تزايد ظهور الحركات الإسلاميّة» وفي شكل أخصٌ بعد سقوط 
الاتحاد السوفياتي”©: ثم أحداث الحادي عشر من أيلول/ سبتمير :5٠١١‏ 
حرّضٌ المستشرقين» وبدوافع سياسيّة تتدثّر بالبحث العلمي في الغالب» للقول 
بأنّ القرآن خال من أي نص واضح يشير إلى ما يتعلق بالحكم وإدارة المجال 
السياسي» وفي الاتجاه ذاته» ولكن على خلفية أيديولوجية حداثوية ذهب 


بعض الباحثين العرب يؤكدون خلوٌ القرآن من النصوص التي تشير إلى ما 
يتعلّق بالحكم والسياسة0. 


(55) انظر مثلاً: هادي العلوي» فصول من تاريخ الاسلام السياسي: ط 7 (نيقوسيا: مركز 
الأبحاث والدراسات الاشتراكية في العالم العربي؛ :)١9445‏ ص 70. 

(01) انظر: محمد أركونء» القرآن: من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» 
ترجمة هاشم صالحء ط ؟ (بيروت: دار الطليعةء» .)5٠١8‏ ص 04-0856. 

(007) انظر مثلاً: دومينيك سورويل. الإسلام: العقيدة؛ السياسة؛ الحضارة: ترجمة. علي 
المقلدء» ط "* (بيروت: دار التنوير» 4/14 ص .1١590‏ 

(08) انظر مثلاً: محمود إسماعيل؛ الاسلام السياسي: بين الأصوليين والعلمانيين (الكويت: 
مؤسسة الشراع العربيء 1447), ص 4/ و84؛ خليل عبد الكريم: الإسلام بين الدولة الدينية والدولة 
المدنية (القاهرة: سينا للنشرء :)١940‏ ص 17؛ عبد الوهاب المؤدبء أوهام الاسلام السياسي» ترجمة 
محمد بنّيس (بيروت: دار النهار» :)7١١/‏ ص 84+ وموسى محمد الباشاء الدولة الدينية الإسلامية بين 
النظرية والتطبيق: المملكة العربية السعودية. جمهورية إيران الإسلامية وجمهورية السودان: نماذجٌ 
دراسية (الخرطوم: مركز عبد الكريم ميرغني الثقافي» .)5٠١8‏ ص .٠١‏ 


رخا 


وبعيداً عن هذا السجال الأيديولوجى بين أنصار الخلافة والدولة 
الإسلاميّة وخصومهمء ثمَةَ دراسات أكاديميّة نأت بنفسها محاولةً البحث في 
مدى اشتمال القرآن لما يتعلق بالمجال السياسى وحدود صلاحيّة استمداد 
الأحكام والتصوّرات الخاضة بقضايا الحكم منه» مستندةٌ» عموماًء إلى فرضية 
اشتمال القرآن على ما يتصل بالمجال السياسي وأصول لحك" . ودراستنا 
هذه إذ تقف على معرفة بحدود النقاش وطبيعته فيما يتعلّق بتضمّن الخطاب 
القرآني لقضايا السياسة ‏ تستند إلى هذه الفرضيّة ذاتهاء وتختبرها عبر منهج 


التحليل الذي سنتبعه. 


(59) انظر مثلاً: رضوان السيدء مفاهيم الجماعات في الاسلام: دراسة في السوسيولوجيا 
التاريخية للاجتماع العربي الإسلامي (بيروت: دار المنتخب العربي» 201497 ص 5١؛‏ التيجاني 
عبد القادر حامدء أصول الفكر السياسي في القرآن المكي. سلسلة الرسائل الجامعية؛ ١9‏ 
(هيرندن» فرجيئيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 655) ص 201-١9‏ ولؤي صافي» 
العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة الإسلامية» سلسلة قضايا الفكر الإسلامي؛ ١١‏ 
(هيرندن» فرجيئيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي: ص 5[. 
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القسم الأول 


بناء الجماعة السياسية 


يتضمّن القرآن الكريم ما يزيد عن مئة وعشرين مفردةٌ تصف أنماطأ من 
الجماعات الإنسانيّة» تبدأ بالجماعات الطبيعيّة» مروراً بالجماعات السياسيّة 
فالجماعات الدينيّة» وإذا كان ثَمَةَ تمايرٌ واضحٌ بين الجماعات الطبيعيّة فإن 
الجماعات السياسيّة والدينيّة متداخلة؛ فتّمّة مفردات تصف جماعات سياسيّة 
وتنهض في الوقت ذاته لوصف جماعات دينيّة. ولم تحظ الجماعات في 
القرآن إلى اليوم بدراسة شاملة”''» في حين حظيت بعض مفاهيم الجماعات 
القليلة في القرآن بدراسات واسعةء. مثل: الأمة0؟. ومردٌ ذلك إلى أنّ 
الانصراف إلى دراسة هذه الجماعات كان انعكاساً لمتطلّبات الواقع لحلول 
سريعة وحاسمة., أو مواجهة تحدّيات راهنة وملحّة.» خصوصاً تلك المتعلقة 
بالدولة والهويّة في العالم الإاسلامي والتي كانت معظم المفاهيم المدروسة 
من مفاهيم الجماعات في القرآن مما يتّصل بها. 


لا يرد في الحقل الدلالي لمفهوم الجماعة في القرآن" مفردة #جماعة» 


)١(‏ باستثناء اليحث الفريد عن «الجماعات في القرآن» الذي ضمنه رضوان السيد كتابه 
مفاهيم الجماعات في الاسلام. إلا أن البحث على فرادته وأهميته صغيرء ويدرس المفاهيم ضمن 
نسق السيرة النبوية وترتيب النزول (المكي والمدني)» ويتناول جزءا فقط من الجماعات التي وردت 
في المعجم القرآني. انظر: رضوان السيدء مفاهيم الجماعات في الإسلام: دراسة في السوسيولوجيا 
التاريخية للاجتماع العربي الإسلامي (بيروت: دار المنتخب العربي؛ 1497): ص 14 84. 

() انظر مثلاً: ناصيف نصارء مقهوم الأمة بين الدين والتاريخ. ط 5 (بيروت: دار الطليعة» 
؛ رضران السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي - الاسلامي 
(بيروت: دار اقرأء :)١485‏ وماجد عرسان الكيلاني. الأمة المسلمة: مفهومهاء إخراجهاء متوماتها 
(عمان: مؤسسة الريان» 19487). : 

() قرابة مائة وواحد وعشرين مفردة هي: إخوانء أرباب» أسرىء أشياع: أصحابء أعداءء 
أعراب» أغنياء» آل» أمة. أمُيون» أنصارء أنصار اللهء» أهل؛ أهل البيت» أهل القرى » أهل الكتاب» 
أولو العرم. أولو الأمرء أولو بأس» أولو الضررء أولو قوة» أولياء» باغورن» بني آدمء جاملون» 
جبارون» جند؛ جمعء حاكمون» حزب» حزب الشيطان. حزب الله خاسرونء. خائنون؛» الذين 
انّبعواء الذين اتبعواء الذين أخرجوكم» الذين أساؤواء الذين استقامواء الذين أنعم الله عليهم» الذين 
أوتوا الكتاب؛ الذين آوواء الذين شاقُوا الله ورسوله؛ الذين عاهدواء الذين مكئاهم في الأرض» - 


يذرا 


ذاتهاء فليس في القرآن الكريم ولا في الشعر الجاهلي أي ذكر لهاء وبالرغم 
من ورودها في السنة النبوية» في العهد المدني» إلا أن ما ورد فيها له دلالته 
المحصورة في معنى «جماعة المسلمين؟ وأكثريتهه”؛ ا كما تشرحها نصوص 
السنة ذاتها©). وإذا لم ترد مفردة «الجماعات» في السئّة ولا في كلام الصحابة 
أيضاًء فمرد ذلك إلى أنّه كان لا يُرى في الجماعة إل جماعة واحدة؛ لأنَ 
معناها مرتبط بمفهوم الأكثرية من جهةء وبالتنظيم من جهة ثانية؟ إذ لا معنى 
للتساؤل الذي ود على اسان بس العا للب عن إن ل يكن لة أي 
المسلمين؛ ؛ جمَاعَة؟200: إلا إذا كان معنى الجماعة متضمَناً مفهوم النظامء فلا 
يحقق مجرد التجمع العشوائي مفهوم الجماعة» فكيف يمكن تصور وجود 
مسلمين ولا توجد «جماعة المسلمين؟ إلا إذا كان مفهوم النظام أصلاً فيها. 
ومع أن مفردة «الجَمْع؛ وردت في القرآن”" والشعر الجاهلي والسنة النبويّة» 


- الذين يستنيطون» الذين يصدون عن سبيل الله؛ رهط». شركاء؛ شعوب. شهداء. شيع » صايئون» 
ضالون» ضعفاءء طاغوتء. طاغون, طائفة؛ ظالمونء عابدون» عالمين» عالون» عشيرة) عصبة» 
فاسقونء» قتيان» فريق» فقراء» فوج. فئة» قاسطون, قاعدونء قبيل» قبيلة» قرم كافرون» ماكرون» 
ميشرونء مترفونء متّقون» مجاهدون» مجرمون» مجوس» محستون» مخلّقون/ خوالف. مساكين » 
مستضعفون» مستكبرون» مسرفون» مسلمون» مشركون؛ مصلحون» معذروت: المغضوب عليهم» 
مطففون» مفسدونء» مقسطون. مكذيون؛ الملأء ملوكء متافقون» منتصرونء منذرون» مهاجرون» 
مهتدون» مؤمنون, الناس» ناصرون» نصارى؛ وارثون» يهود. 

(4) وردت في شروح الحديث بعض التأويلات لمفهو (الجماعة» تحصرها ابجماعة العلماء؟؛ 
فقد ذكر أبو عيسى الترمذي أن اتَفْسِيرٌ الْجَمَاعَةٍ عِنْدَ أل العِلْم مُمْ أل الْفِقْهِ ؛ وَالْعِلِم وَالْحَدِيثِ؛. 
انظر: أبو عيسى محمد بن عيسى الترمذي» سئن الترمدّي» تحقيق أحمد شاكر (القاهرة: مطبعة 
مصطقى البابي الحلبي» [د. ت.])؛ جَ 4 ص 5397. 

(0) عن حذيفة بْنَ الْيَمَانِ (5نه) قال: «كَانَ النّاسُ يَسْألُون رَسُولَ الل ه) عَنْ الْخَيْرِء 
َكنْتُ أسأله عَنْ اشر مَحَافَةَ أَنْ يُذرِكيء فَقُلْتُ: يا رَسْولَ اللو! إن كنا في امِل وَشَرّ قَجَاءَنًا 
الله هذا الْخَيِرِء َهَلْ بَعدَ هَذّا الْحَبْرِ مِنْ شَرٌ؟ه. قَالَ: «نَعَم». قُلتُ: «وَمَلْ بَعْدَ دَلِكَ الشّرْ مِنْ 
ع قَالَ: نعم وفِيه دَحَنَ . قُلتٌّ: وما دَخَنْه؟). قال : وم يَهْدُونَ غيْرٍ هَذبِي تَعْرِفُ مِنْهُمْ 
نكر كُلتُ: «مَمَل بَعْدَ ذْلِكَ الْحَبْرٍ مِنْ شَرٌ؟». قَالَ: «تَعَمْء دُعَاةٌ إِلَى َبْوَاب جهنم ص مَنّْ أَجَابَهُمْ 
إِلَيْهَا قَذَقُوهُ فِيهّاء. قُلْتُ: (يا رَسُولَ النّد! صِلْهُمْ م لَنا؟». فَقَالَ: هم مِنْ جِلْدَيَنَاء 5260 
بأنْسِئينَاه. كُلْتٌُ: «قَمَا تَأمُرْنِي إِنْ أذْرَكنِي ذَلِكَ؟». قَال: «َُلْرَمُ جْمَاعَةَ الْمُْلِمِينٍ وَِمَامَهُ». قُلتُّ: 
امن ل يَكُنْ لَهُمْ جَمَاعَةٌ ولا إمَام؟». قَالَ: «قاغترن َلْكَ الْفِرَقَ كُلّهَاء وَلَوْ أنْ تَعَضٌ بأل شَجَرَةٍ 

حَنَّى يُذْرِكَكَ الْمَوْتُ وَأَنْتَ عَلَى ذُلِكَه. انظر: أبو عيد الله محمد بن إسماعيل البخاري؛ الجامع 

المسند من حديث رسول الله (375) وأيامه, تحقيق وضبط وترقيم محب الدين الخطيب 
0 (القاهرة: المطبعة السلفية» »)١98٠‏ ج 'ء» ص 26059 رقم كلكلر, 
)١(‏ انظر: المصدر نفسه. 


(0) في الآبات: سَههْرْمُ اْجَمْعُ وَيوْلُونَ ابر [القمر: 42]. وانظر أيضاً: #إن الذين تولوا منكم ‏ 
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إلا أن مفهوم «الجَمْع؛ مختلف عن مفهوم «الجماعة؛» فهو شكل خاصٌ من 
أشكال الجماعة؛ إذ تنحصر دلالته فى «جماعة المقاتلين» فى ميدان القتال أو 
الحرب؛ ومن الواضح أن مفهوم الجمع يحتفظ بالمكوّنات الدلاليّة للجماعة» 
فمعنى التنظيم والاجتماع حاضر فيه. 

الحقل الدلالي الخاصٌ بمفهوم الجماعة في القرآن مستقطب من قبل 
أربعة مفاهيم مفتاحيّة رئيسة» هي الأكثر تواتراً في الخطاب القرآني مقارنة 
بالمفردات الأخر ى في هذا الحقل الدلالي» هذه المفاهيم الأربعة هي على 
التوالي: «المؤمنون»”'؛ «القوم:”©: «الكافرون2"00. «الناس20. وعلى 
الرغم من أن مفهوم «المؤمنون» يمثّل مركزاً للحقل الدلالي للجماعات في 
القرآن بوصفه الأكثر تواترأء إلا أنّه مستند أساساً إلى مفهوم «القوم» ومنبثق 
عنهء الأمر الذي يعني أن الوصول إلى فهم الدور الدلالي المركزي لمفهوم 
«المؤمنون» يمرّ عبر بحث مفهوم «القوم» وارتباطاته الدلالية وليس العكس. 

داخل الحقل الدلالي لمفهوم الجماعة في القرآن» يُمكن التمييز بين 
ثلاث بنى مفاهيميّة: الأولى تمثّل الجماعات الدينيّة» والثانية تمل الجماعات 
السياسيّة. والثالثة تمثل الجماعات الاجتماعيّة والطبيعيّة. الأولى مركزها 


- يوم التقى الجمعان إنما استزلّهم الشيطان ببعض ما كسبوا ولقد عفا الله عنهم إن الله غفور حليم» . وما 
أصابكم يوم التقى الجمعان فبإذن الله وليعلم المؤمنين» [آل عمران: 166 و175] على التوالي: «واعلموا 
أثما غنم من شيء فأنْ لله خمسه وللرسول ولذي القربى واليتامى والمساكين وابن السبيل إن كنتم آمنتم 
بالله وما أنزلنا على عبدنا يوم الفرقان يوم التقى الجمعان والله على كل شيء قدير» [الأنفال: 0]4١‏ 
و«فلما تراءى الجمعان قال أصحاب موسى إِنا لمدرّكون4 [الشعراء: 11]. 

(6) تواترت بمعدل 447 مرة بالصيغ الآئية: مؤمنون (4” مرة)» مؤمئين ١47(‏ مرة)ء الذين 
آمنوا 7٠١(‏ مرة)» من آمن ١(‏ مرة)ء من يؤمن ١١(‏ مرة)» الذين يؤمئون (7 مرات)» المؤمنات 
١1(‏ مرة). وتعتبر مادة (1 م ن) واشتقاقاتها إحدى خمس مفردات هي الأشد تواتراً في القرآن. انظر: 
الهادي الجطلاوي. «أشد الألفاظ تواتراً في القرآن»» مجلة كلية دار المعلمين العليا (سوسة- 
تونس)» العدد )2)١481١( ١‏ ص 45. وحول مدلول تكرار المفردة «آمن»» الظر: عبد الرحمن 
حللي. «دعوة الرسل بين الخصوصية والتكامل في القرآن الكريم»» (أطروحة دكتوراه» جامعة 
الزيتونة» المعهد الأعلى لأصول الدين؛ تونسء 205٠١‏ ص 880-7784 

(9) توائرت بمعدل 741 مرة بالصيغ الآتية: القوم/ قوم ٠١7(‏ مرات)» قوم (40 مرة)0 قوماً 
(40 مرة). قومك ١١(‏ مرة)ء قومكما (مرة واحدة)ء قومنا (؛ مرات)» قومه (05 مرة): قومها 
(مرّتان)» قومهم (9 مرات)ء قومهما (مرّتان)» قومي (ه6 مرات). 

0 تواترت بمعدل 7558 مرة بالصيغ الآئية : كافرون (75 مرة)» كافرين (41 مرة)ء الذين كفروا 
(؟6١‏ مرة)»ء من كفر ١١(‏ مرة)» من يكفر (8 مرات)» الذين يكفرون (مرتان)» كفار (4؟ مرة). 

)١١(‏ توائرت يمعدل 778 مرة بالصيغ الآتية: الناس (777 مرة)ء أناس (7 مرات). 


خا 


الدلالي «المؤمنون"”"'©22 الثانية مركزها الدلالي «القوم»”""“» الثالثة مركزها 
الدلالى «الناس:”*'2. وهذه المفردات الثلاث هي الكلمات المفتاحيّة ذاتها في 
الحقل الدلالي العام للجماعات في الخطاب القرآني؛ كما ذكرت آنفاًء غير أن 
هذه البُى المفاهيميّة» والتى تشكل حقولاً دلاليّة قائمة بذاتهاء متداخلةٌ إلى 
أقصى الحدودء بحيث تبدو في بعض السياقات متطابقة» فغالباً ما يقوم الخطاب 
القرآني في المفاهيم المتعلقة بالجماعات الدينية بنوع من الإزاحة الدلاليّة نحو 
المفردات السياسيّة» فيما يُمارس في المفاهيم المتعلقة بالجماعات السياسيّة نوعا 
من الانزياح الدلالي نحو مفاهيم الجماعات الاجتماعيّة والطبيعيّة. 

ويُعطي تشكُل الحقل الدلالي القرآني لمفهوم الجماعة انطباعاً أوليَاً بن 
المجال السياسي الذي يحكمه التصوّر القرآني لا يرتبط كليّاً بالجماعات 
الدينيّة» وإن كان يعطي الجماعة الدينيّة» المؤمنون خاصة؛ دوراً أساساً في 
تشكيلن هياكل الأمرء بنية السلطة» المستندة إلى مفهوم الجماعة» وعلى أية 
حال فإنّ هذا الانطباع» وإن كان يرجع إلى عمليّة إحصائيّة إلآ أن دلالة 
الإحصاء تبقى ضعيفة» وهي أقرب إلى أن تكون فرضيّة منها إلى أن تكون 
دعوى مُتْبَتَةَه وبالتالى فإِنّ مسؤوليّة هذه الدراسة الكشف عمًا إذا كان هذا 
الائتراض صحيحاء أم لا. 


)١١(‏ يضم الحقل الدلالي الخاص بالجماعة الديئية مغاهيم مثل : إخوان/ إخوة» أرباب» أشياع» 
أمةء أمُيون» أنصارء أنصار الله أهل البيت» أمل الكتاب» أولياء: جاهلون»؛ حزب الشيطان.» حزب 
اللهء خاسرون» خائتون» الذين اتُبعواء الذين اتُبعواء الذين أساؤواء الذين استقامواء الذين أنعم الله 
عليهمء الذين أوتوا الكتاب؛ الذين شاقُوا الله ورسوله؛ الذين يصدون عن سبيل الله شهداء؛ شيع» 
صابئون» ضالون» فاسقونء كافرون» مبشرون؛ مسلمون» مشركون» مصلحون.» منافقون» مؤمئون. 

(1) يضم الحقل الدلالي الخاص بالجماعة السياسية مفاهيم مثل: أرياب» أسرى» أشياع» 
أصحابء أعداء»» أنصارء أهل القرىء أولوا العزم» أولو الأمرء أولو بأسء» أولو قوةء أولياء. 
باغون» جاملون» جبارونء جندء حاكمونء الذين شاقوا الله ورسولهء الذين عاهدواء شيع» 
صابؤن» ضعفاءء طاغوت» طاغون. طائفة» ظالمون. عالون» عشيرة؛ عصبةء فاسقون» فريق. 
فئة» قاسطون. قاعدون. قبيل» قبيلةء قوم. ماكرون» مبشرون؛ مترفون» مجاهدون. مجرمون» 
محسئون» مِخْلَّفون/ خوالف» مستضعفون؛ مسلمونء مفسدون» مقسطون» الملاء ملوك» منافقون» 
منتصرونء» منذرونء مهاجرون؛ الناس» ناصرونء نصارى» وارئون» يهود. 

)١4(‏ يضم الحقل الدلالي الخاص بالجماعة الاجتماعية والطبيعية مفاهيم مثل: إخوان/ إخوة» 
أرياب» أشياع » أصحاب» أعراب» أغنياء» آل أمةء أمُيون» أمل. أهل البيت» أهل القرى» أولو 
الضرر» بني آدمء شركاءء؛ شعوب» شيعء ضعماءء طائفة؛ عالمين» فتيان» ققراءء فوج. فئة. 
قبيلة» مترفونء مجرمون؛ مساكين» معذرونء الناسء وارثون. 


0 


(لفصل الأول 


البنية المفهوميّة للجماعات 


المفاهيم المفتاحيّة للجماعات في الخطاب القرآني» على ما اتضح معناء 
هي: القوم. والناس» والمؤمئونء وإدراك أبعاد هذه المفاهيم وفهم بئية 
حقولها الدلاليّة» يؤسّس لفهم الخطاب السياسي» ذلك أن أي خطاب سياسي 
مستند جوهريا إلى مفهوم الجماعة» ومن دون هذا المفهوم لا معنى له. ويما 
أن الخطاب القرآني خطاب ديني في الأساسء. فلا بذ من أن يكون أيّ 
خطاب سياسي فيه متّصل على الأقل بمفاهيم الجماعة الدينيّة» الأمر الذي 
يجعل دراسة هذه المفاهيم المفتاحيّة وفهم علاقاتها أساساً لمقاربة الخطاب 
السياسي في القرآن. 


لنبدأ بمفهوم القوم حيث يشير الأصل اللغري لمفردة القوم إلى أنها مصدر 
قاه”"؟, أو أسم لجمع قائم حسب وجهة نظر ابن سيده الأندلسي”". والقيام 
ييجمع معاني النهورض والاستقامة واللاستمرار» وتشمل دلالة الجذر (ق و م( 
المدلول المادي والمعنوي”"»: وهكذا؛ فالقوم هم «الجماعة من الرجال والنساء 


دلق انظر: أبو القاسم جار الله محمود بن عمر الزمخشري» أسرار البلاغة» تحقيق محمد 
باسل عيون السود (بيروت: دار الكتب العلمية. .)١948‏ جَ 5 ص ٠‏ ». ومجد الدين 
أبو السعادات المبارك بن محمد بن الأثيرء النهاية فى غريب الحديث والأثرء تحقيق طامر أحمد 
الزاوي ومحمود محمد الطناحي (بيروت: دار إحياء التراث العربي ٠‏ حتلحطةة جُ :ء ص ,.١55‏ 

(؟) انظر: أبو الحسن بن إسماعيل بن سيدهء المخصص (بولاق: المطبعة الأميرية» 
اهم 18546م). 3 ''ء ص .1١1١19‏ 


(") انظر: حسن المصطفويء. التحقيق في كلمات القرآن الكريم. ط ؟ (قم: مركز نشر آثار - 


:١ 


جميعاً»”''» وهو لفظ يدل على الجماعة التي يقوم أمرها ببعضهاء أو يقوم بها 
الإنسان الفرد ويستمرٌ في معاشه؛ فلا معنى للأصل الدلالي اللغوي لمفردة القوم 
إن لم يكن هذا الأصل متضمّناً في دلالته» فإذا صمح هذاء فالرابط بين جماعة 
«القوم» هو النهوض بالحياة والاستمرار بها2» وحدود التمايز بين الأتوام: بناءً 
على ذلك» رهن باستقلالها بشروط حياة متكاملة» وهو أمر يتحقّق بإحدى 
رابطتين: التباعد الجغرافي”"©2: أو الاختلاف في اللغة”"'؛ حيث لا بدّ من أن 
تشكل واحدة من هاتين الرابطتين على الأقل جزءاً ثابتاً وجوهرياً من مكرّنات 
مفهوم القوم في الاستعمال القرآني20. 


- العلامة المصطفويء بالاشتراك مع دار الكتب العلمية. ,)5١١9‏ ج 8 ص 07/84 وأبو الحسين 
أحمد بن زكريا الرازي بن فارس» معجم مقاييس اللقة» تحقيق عبد السلام محمد هارون (دمشق: 
اتحاد الكتاب العرب.» )5٠٠١*‏ جَ ه. ص 58. 

(5) أيو الفضل جمال الدين محمد بن مكرّم بن منظورء لسان العرب» تحقيق عبد الله علي 
الكبير [وآخرون] (القاهرة: دار المعارف. [د. ت.])2 مج 0. ج 47: ص 7/45 

(5) في إطار اشتقاقات مادة (ق و م) ثمة «المقام» التي تعني مكان الاستقرار أو محل الإقامة» 
وانطلاقاً من ذلك يرى يعض الباحثين أن مفهوم القوم يتضمن بالضرورة معنى جغرافياً هو ما نسميه 
اليوم ب«الوطن». انظر: محمد أحمد خلف الله ا قرآنية» عالم المعرفة؛ 74 (الكويت 
المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» 44 )ء ص 

(0) كما يشير استعمال المقردة فى هذه الآية كل «تإلى منت أ حَاهُمْ شَعيباً أ قَالَ يا قو 
اعْبدُوً اللَّهَ ما لَكُم مُنْ إِلَهِ غَيْرْهُ وَلَا تَشّصُواً الْمِكْيّال وَالْمِرَانَ إِنّيَ أَرَاكُم بخَيْرِ وَإِنْيِ أحَافُ عَلَيْكُمْ 
عَذَاتَ يَوْم مُُحِيطٍ4 [هود: 84]. فوصف «أهل مدين؟ أو أصحاب مدين» “ بأنهم «قوم» النبي 
شعيب (ن8). وقد لاحظ ذلك بعض الباحثين»: فأشار إلى أن مفهوم «القوم» في استعمال القرآن 
ينحسر في بعض الأحيان «ليشمل كل المقيمين بالقرية أو المستمرٌّء ولو لم يكونوا من قبيلة واحدة» 
إن وحدة القوم (...) تتخذ بعداً جغرافياً وعقديا». المصدر السابق نفسه. 

) كما استعمل في هذه الآية مثلاً: 9وَإِنّهُ لَذِكُرٌ لَك وَلِقَوِْك وَسَوْفَ تُسْأَلُونَ4 [الزخرف: 
14 والمقصود بالقوم في هذه الآية العرب» كما يشير السياق» وكما هو رأي غالب المفسرين. قال أبو 
حيان الأندلسي: «أي شرف [لهم]ء حيث نزل عليهم وبلسانهمء جعل تبعاً لهم. والقوم على هذا قريش 
ثم العرب» قاله ابن عباس ومجاهد وقتادة والسدّي وابن زيد. كان عليه السلام يعرض نفسه على القبائل» 
فإذا قالوا له: لمن يكون الأمر بعدك؟ سكتٌ» حتى نزلت هذه الآية؛ قكان إذا سئل عن ذلك قال: 
«لقريش»» فكانت العرب لا تقبل حتى قبلته الأنصار. وقال الحسن [البصري]: القوم هنا أمّته». انظر: 
محمد بن يوسف أبو حيان الأندنسى» البحر المحيط. تحقيق عادل عبد الموجود [وآخرون] (بيروت: 
دار الكتب العلمية» 1487)»: ج 48» ص 19. هذاء وقد اعتبر العروييون أن اللغة تشكل «أساس 
الأسس» للقومية (المشتقة من القوم). انظر: ساطع الحصري [أبو خلدون]» ما هي القومية؟ (بيروت: 
دار العلم للملايين» »2)١9609‏ ص 67. 

(4) وفقاً للعديد من علماء اللغة والتفسير أن «الذكورة» مكون جوهري وثابت في 
دلالة مفهوم القوم في اللغة العربية» وأنه» كما قال الأصفهاني» «في عامة القرآن أريد به الرجال - 


و 


وهكذا فجماعة القوم» سواء نظر إليهم عبر الرابطة اللغويّة2 أو الرابطة 
الجغرافيّة » هم في المحصّلة أناس تجمعهم روابط تتجاوز روابط الدم. كتلك 
التي نشهدها في مفهوم القبيلة مثلآء أو روابط الدين © . وبالتالي يمكن 
القول إن مفهوم القوم يتجاوز التصنيفات التقليديّة السائدة» نضاة عن 
التصنيقات الدينيّة» إلى تصنيف مرن قابل للتمدد والتوسع إلى أقصى الحدود» 
كما إِنّْه قابل للانكماش إلى حدود مجموعة صغيرة من 90 تبعا لتمدّد 
هذه الروابط وانكماشهاء و«يكادة يغيب فيه الملمح القبلي'' بالكامل. 


مقارنة بمفهوم القوم فَإِن مفهوم الناس يبدو أبسط» فالماذة اللغويّة التي 


- والنساء جميعاًء وحقيقته للرجال لما نبه عليه قوله [تعالى] يا أَيّهَا الّيِنَ آمَنُوا لا يَمْخَرْ قُومْ 
من قَوْمٍ عَسّى أن يَكُونُوا خَثراً منهُمْ ولا ينَاء من نُسَاء عست أن يَكَنَّ خَيْراً مُنْهُنَ4 [الحجرات: 
1 وُذهب الزمخشري إلى أن «القوم في الأصل مصدر قام فوصف بهء ثم غلب على الرجال 
لقيامهم ا النساءه. أي إن الأصل أنه للرجال والنساء معاًء في حين يذهب بعض اللغويين إلى 
أن الأصل أن مفهوم القوم ينطبق على «جماعة من الرجال ليس فيهم امرأةف وأن النساء «ربما 
دخلت تيعاً». وسمي جماعة الرجال بذلك «لقيامهم بالعظائم والمهمّات؟!. انظر: أحمد بن محمد 
بن علي المقّري الفيومي» المصباح المنير في غريب الشرح الكبير للرافعي (بيروت: دار الكتب 
العلمية» 1987): ج 7ء ص 580؛ أبو القاسم الحسين بن محمد الراقت الأصفهاني. مفردات 
ألفاظ القرآن الكريم. تحقيق صفوان عدنان دارودي. ط ؟ (دمشق: دار القلمء :)١991‏ 
ص 590! أبو ا جار الله محمود بن عمر الزمخشريء» الفائق في غريب الحديث» تحقيق 
علي محمد البجاوي ومحمد أبو الفضل إبراهيم (بيروت: دار الفكرء 1497)), ج 7 ص 2774 
واين منظورء لسان العرب» مج 5. اج بحن 20 اللبفضة 

(9) يميل بعض الباحثين إلى تمديد مفهوم اللغة لتعني «الوعاء الثقافي للجماعة من البشر؟» 
«تتراكم في جوفها ‏ بفعل اين - القيم الثقافية والأمجاد التاريخية»؛ في الغالب فإن هذا الفهم جاء 
تحت تأثير الفكر القومي الحديث. انظر: خلف اللهء مفاهيم قرآنية» ص 50. 

)9١(‏ يستعمل القرآن تعبير «القوم الكافرين» (انظر مثلاً في القرآن |الكريم : «سورة البقرة»» الآيات 
74 و785؛ اسورة آل عمرانء4 الآية /ا5 ؛ #سورة المائدة»» الآيتان  51/‏ 58؛ (سورة التوبة»» 
الآية لا"؛ «سورة يونس»» الآية 41 و«سورة النحلء » الآية )»٠7‏ وذلك مقابل استعماله لتعبير «قوم 
مؤمئين» (انظر مثلاً: «سورة التوبة» الآية .)١5‏ غير أن إضافة مؤمنين أو كافرين إلى القومء دلالة على 
أن مفهوم القوم لا يشملها أساساً. ويذهب بعض الباحثين إلى أن الدين في الاستعمال القرآني مضمّن في 
مفهوم لوم في كثير من الأحيان: وخصوصاً في القرآن المدني. انظر: السيدء مفاهيم الجماعات في 
الإسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية للاجتماع العربي الإسلامي؛ ص 18. 

)١١(‏ يذهب رضوان السيد إلى أن المفهوم القبلي» وعلى خلاف ما ذهبنا إليه؛ واضح في دلالة 
«القوم» في القرآن الكريم» لأ أن استدلالاته من الآيات (يحيل بشكل رئيس إلى : اسورة التوبة»» الآية 
» و:سورة المجادلة»» الآية 7) لا تؤيّد ما يذهب إليه. كذلك يؤكد خلف الله على أن «روابط الدم 
أو النسب» تمثل أحد الرولبط التي تميز القوم» غير أنه لا يقدم أي دليل على أن هذا الرايطة واردة في 
استعمالات القرآن. انظر: السيدء المصدر نفسهء ص 548-77. وخلف الله. المصدر نقفسهء ص 54. 


و 


ينحدر منها هذا الاسم (أ ن س”"'': التي تشير إلى الاستئناس والميل 
البشري للاجتماع» مقابل الوحشة والنفور والابتعاد""©. أو (ن و س).» التي 
تشير إلى الحركة والاضطراب”*''. وأياً يكن أصله”"''؛ فإنّ الاستئئاس 
والتجمع والحركة هي جزء من الطبيعة الإنسانيّة» فمفهوم الناس إذا يصف 
الجماعة الإنسانيّة» مطلق الجماعة. من خلال صفاتهم الطبعِيّة أي الاستئناس» 
وبالتالي إن المفهوم ينطبق على أي شكل من أشكال التجمع الإنساني صغر 
كس نفي الحين الذي وخالات كه الترا البشر كلهم بوصفهم جماعة 
واحدة : ديا يه النَّاسنُ إن | حَلَفَْاكُم م مّن ذَكَر أن وَجَعَلَْاكُمْ شعُوباً وَكَبَائلَ 
لتَعَارَكُوا إِنَّ أَكْرَمَكُمْ عِندَ الله أَنَقَاكُمْ إِنَّ اللَّهَ عَلِيمٌ حَبِيرُ4”''. فإنه في الوقت 
نفسه يصف جماعات صغيرة من البشر انان كذلك: «الّذِينَ قَالَ لَهُمْ 


النَامنُ إِنَّ النَامنَ قَدْ جَمَعُوأ لَكُمْ فَاحَشَوْهُمْ قَرَادَهُمْ إِيمَانً4”". 


إن التمايز بين جماعة ما موصوفة بأنها «ناس» وجماعة أخرى مثلها 


)1١(‏ أصل الكلمة «أناس:» ولكن حذفت الهمزة تخفيفاً. انظر: المصطفويء التحقيق في 
كلمات القرآن الكريم؛ ج ؟١١.ء‏ ص 555. 

دق انظر: المصدر نفسه. جَُ ١.ء‏ ص .١95‏ 

)١5(‏ انظر: المصدر نفسهء ج 417 صر, 76. ويذهب المصطفوي إلى أن استعمال القرآن 
يدل على أن أصل الكلمة هو «أن س»» وليس ١ن‏ و س»» حيث لا تناسب السياقات التي 
استخدمت فيها الكلمة معنى الحركة والاضطراب. انظر: ابن منظورء لسان العرب. مج 2.5 ج .6١0‏ 
ص ه5572غ: وابن فارس ٠»‏ معجم مقاييس اللغة» ج ه. ص 504. 

(15) «قيل: أصله أناس. فحذف قاؤه لما أدخل عليه الألف واللام» وقيل: قلب من نسي» 
وأصله إنسيان على وزن إفعلان. وقيل: أصله من: ناس ينوس إذا اضطرب» ونْست الإبل؛ 
سقتها (.22 وتصغيره على هذا نويس»6. انظر: الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريم. 
ص 878. 

4717" وانظر على سبيل المثال أيضاً: «سورة البقرة»؟ الآية‎ 2١ #سورة الحجراتء » الآية‎ )١١( 
1١١4 و177. «سورة يونسء؛ الآية 18 » و#سورة هودء » الآية‎ »١ «سورة النساءء» الآبة‎ 

(10) المصدر نفسهء «سورة آل عمران.» الآية “ا١.‏ وقد استدل الإمام الشافعي بيهذه 
الآية على التعابير في النصوص القرانية التي يكون اللفظ فيها «عام الظامر يراد به كله 
الخاص5» وقال الشافعي معقباً: «لما كان اسم الناس يع على ثلاثة نفره وعلى جميع الناس من 
بين جمعهم وثلاثة منهم. كان صحيحاً في لسان العرب أن يقال: ظالذين قال لهم الناس»» ل 
الذين قال لهم ذلك أربعة نفر: طإن الناس قد جمعوا لكم»؛ يعنون المنصرفين عن أحدء وإنما 
هم جماعة غير كثر من الناس» الجامعون منهم غير المجموع لهم» والمخبرون للمجموع لهم غير 
الطائفتين» والأكثر من الناس في بلدانهم غير الجامعين ولا المجموع لهم ولا المخبرين». انظر: 
محمد بن إدريس الشافعي» الرسالة» تحقيق أحمد شاكر (بيروت: دار الكتب العلمية» [د. ت.])؛ 
ص 0 


5 


يتأسّس على تمايز الجماعة تبعاً لموضوع الاستئناس. أيَاّ يكن موضوعه!*", 
سواء كانت داخل مجتمع واحد.» أو جغرافيا واحدة» أو لا أم كان لها دين 
واحدء أو لا. 


أمَا مفهوم المؤمنون» وهو الأكثر تواتراً في الخطاب القرآني» فإنّه يرجع 
إلى مادة (أ م ن) التي تشير في العربية إلى معنى السلامة وما يقابل 
الخوف*"''. ومنه اشتق الإيمان بمعنى الاعتقاد الذي يربط القلب ويطمئن 
النفس ويخلّصها من القلق والخوف مما لا تعر من “. وإذا كان هذا هو 
الأصل؛ فإِنَ هذا المفهوم مشحون بالدلالة الإيجابيّة التي استثمرها القرآن 
بشكل مذهلء. فبما أنْ الإيمان شأن داخلي» فإنَ معيار التفريق الأرضي بين 
جماعة لنب آمنوا أو المؤمنون هو صفاتهم الأخلاقيّة وأعمالهم التي تشير 
مضمون إيمانهم» وبالتالي فجماعة المؤمئون لا يربطهم الاعتقاد وحسب» بل 
الصفات والأعمال أيضاًء تلك التي وضحتها آيات عدّة في القرآن الكريم» 
فالاعتقاد رابط بينهم وبين من آمنوا بهء الله تعالى» ولكن الأخلاق العمليّة 
والأعمال هي رابط بينهم وبين البشر'' ''» مثل: 0 الْمُؤْمُنُونَ الَذِينَ آمَنُوا 
بالل وَرَسُولِهِ ثُمّ لَمْ تابو وَجَامَدُوا بِأَمْوَالِِمْ وَأَنفْسِهِمْ في سَبِيلٍ اللّوِ أؤكيك 


(14) قد يكون الموقف هو الكفرء أو الإيمان. أو النفاق؛ أو الحبء أو البغضء أو 
الفتنة» ٠‏ أو أي شي ء آخرء حتى ولو كان مجرد الفيادف اللون والطبيعة.» كما في الآيات: 
ومن الام مَن يَقُولُ آمَنَا بالل وَباليوْم الآخر وَمَا هُم بِمُؤْمِنِينَ4 [البقرة: ]0 ظوَّمِنَ النّاسِ مَن 
يُمْحِبُكَ َولَهُ ني الحَيَة الدنا وَيُشنَهِدُ لله عَلَى مَا في قُلْبِه وَهُوَ أَنَدُ الْخِصَّام» (البقرة: 704). 
لوَمِنَ الناسٍ من يَشْرِي نَفْسَهُ انِيِعَاء مَرْضَاتِ الله 4 وَاللهُ رَوُوفُ الْبَاي» (البمّرة: /1). دِوَمِنَ 


عوا نم 


اناس وَالدَوَابٌ وَالأَئمَام مُخْتَلِفٌ آلْوَائَهُ كَذَلِكَ إِنَّمَا يَحْفَى اللَّهَ مِنْ عِبَادِه الْعُلَمَاء إنَّ الله عَزِيرٌ 


مامد 


غَفُو رأ [فاطر: 18] ويطرد ذلك الرابط في كل موارد استعمال كلمة «ناس» في القرآن الكريم. 
(9) ابن منظورء لسان العرب» مج 200 جِ ”'ء ص .14١‏ 
)٠١(‏ قارن ب: المصطفوي. التحقيق في كلمات عن الكريم. ج ١ء‏ ص 21319-1554 
والراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريم» ص ٠و‏ 
)1١(‏ «الأوصاف المضافة إلى فعل الإيمان (الذين آمنواء الذي آمن. .») تدل على أن وصف 
الإيمان علامة دالة فئة معلومة بين الناس لها صفاتها وعلاماتهاء وفي هذا دلالة على كون معنى 
الإيمان هو من الوضوح بمكان لدى متلقي النص»» فةالإيمان كلمة جامعة للإقرار بالله وكتبه ورسله 
وتصديق الإقرار بالفعل». على أننا إذ نأخذ بعين الاعتبار الخلاف بين علماء الكلام في ماهية 
الإيمانء فإننا نشير إلى أن الاختلاف بينهم ليس في علاقة الإيمان بالعمل» بل بتعريف الإيمان 
ماهوياء وبالتالي فإن ما ذُكر أعلاه لا يدخل في هذا الخلاف الكلامي. انظر: حللي» «دعوة الرسل 
بين الخصوصية والتكامل في القرآن الكريمء» ص 770-5754 


م 


هُمْ الصَّاوُِونَ4”'". ويسمّي الرابطة بين المؤمئين مجموعة الصفات الأخلاقية 
العمليّة والممارسات الفعليّة في تعبير مكئّف ب«الصالحات»: ©وَالَّذِينَ ا ا 
وَعَمُِوأْ الصَّالِحَاتٍ أُوليِك أَصْحَابٌ الْجَنَّةِ هُمْ فِيهًا خَالِدُون74". 


لا شك في أنْ مفهوم «المؤمئون»» الذي يقطع مع كل الروابط الدمويّة 
والطبيعيّة والواقعيّة الموضوعيّة» يملك طاقة دلاليّة هائلة تمكنه من اختراق كل 
البُنى الاجتماعيّة» متجاوزاً حدود الجنس والعرق والجغرافياء الأمر الذي 
يؤمّله لتأدية دور قويٌ فى إعادة تشكيل هذه البُّنى الاجتماعيّة ذاتهاء أو حتى 
في إيجاد بنئ اجتماعيّة جديدة. 

معيار الإيمان بوصفه أساساً لتصنيف الناس يقسم التجمع الإنساني شكل 
حادّء والذي كان واحداً فى أصلهء إلعر نصفين: أناس مؤمنين وأناس غير 
مؤمنين» كافرين: كَانَ النَّامُ مَهٌ وَاحِدةٌ كبعت اللَهُ النيِنَ مُبَشرِينَ وَمُنذِرينَ 
َأنزلَ ٠‏ مَعَهُمْ الْكِتَاتَ بِالْحَقٌّ لِيَحْكُمْ َيْنّ النّاسِ فِيمًا اخْتَلْقُوأ فِيهِ وما اخْتَلَّف 


فيه إِلَا الْذِينَ أ من شد تا جطقع الْبِينَاتُ بَْياً بَينهُمْ فَهَدَى الله الِّينَ 
آتَتُوا لِمَا اخْتَلَقُوأً فِيِهِ مِنَ الْحَنٌّ بِإِذْنِهِ وَاللّهُ يَهْدِي من يَشَاءُ إِلَى صِرَاطٍ 
مُسْتَقِيم04!". حتى الجماعة التي تننظم وفق مفهوم القوم سيُعاد شطرها إلى 
«قوم كافرين0””"“» واقوم مؤمنين0". وإذا انقسم الئاس والقوم إلى جماعتين 
متقابلتين وفق معيار الإيمان والكفرء فإنَ كل ما يمتّ إلى منظومتهما 
المفاهيميّة سيكون بالضرورة خاضعاً للانشطار نفسه. 


يشكل مفهوم اللهء بوصفه الإله الواحد الأحدء مفهوماً يشدٌ مفاهيم 
الجماعة في القرآن إلى مفاهيم الخطاب القرآني وتصوّره للعالم ككل» 


(17؟7) «سورة الحجرات.» الآية ١١65‏ وانظر مثلاً: «سورة النساءء» الآية ”ا/ا. 

(7) #سورة البقرة»» الآية 87» وانظر مثلاً: «سورة البقرة»؟ الآية /ا/71؛ #سورة آل عمران»؟ 
الآية /ا0 ؛ #سورة النساءء » الآيات /01. ١77‏ و17 ؛ «سورة البيّنةء» الآية لاء وسورة العصرء » الآية . 

.191١و‎ 751١7 المصدر نفسهء ١سورة البقرة»» الآيئان‎ )١4( 

اقيق انظر مثلاً: «ِوَصَدَمَا مَا كَانت تَمْبُدُ من دُون الله إِنهَا كَانَْتْ ين قَوْم كَافِرِينَ» [الدمل: 
47]. انظر أيضاً: «سورة الأعراف»» الآية “91. وانظر أيضاً بصيغة «القوم الكافرين»: #سورة البقرة»؟ 
الآيات ٠9ع:)‏ 754 و585؟؛ لاسورة آل عمران»» الآية 17 ١؛‏ (سورة المائدة»» الآيتان 10 ” نل 
«سورة التوبة»؟ الآية / #سورة يونس»؟ الآية 45. وه«سورة النحل» » الآية /ا١١.‏ 

(17) انظر مثلاً: هِثَاتلُوهُمْ يُعََِّهُمْ الله بِأيدِيكُمْ وَبُخْرِهِمْ وَيَنصُرْكُمْ عَلَيهمْ وَيَشْفٍ صُدُورَ قوم 
مُؤْمنِينَ4 [التوبة: .]١4‏ 1 


كك 


ويشكل مركزه الدلالي» كما أشرنا إليه آنفء ومن غير الممكن فهم البنية 
المفهوميّة للجماعات في القرآن من دون الارتكاز عليهء فالمؤمنون إِنّما 
استمدوا وصفهم واسمهم من الإيمان بالله» وبما أنزله على رسوله "2 فهم 
تعويفيا لالْذِينَ آمَنُوا باللهِ وَرَسُولِهِ4. وليس الإيمان ب ظمَلَائِكَتهِ وَكتبهِ 
وركله 5 وَاليَوْم الآخِر اليد إلا تحصيل حاصل عن هذا الإيمان الأساس بالله 
والرسول. ‏ 7 


وكما يقابل مفهومٌ الإيمانٍ مفهومَ الكفرء فإِنْ جماعة «الكافرون» هم 
الجماعة المقابلة مفهوميًا ووظيفيًا لجماعة «المؤمنون»؛ فهم كقروا بالله 
ورسالته للعالمين» أي يكْفُرُوأ يما أنَرَلَ اللّهُ بَغْياً أن يَُزلْ اللَهُ من فَضّلِهِ 
على قن اثقاء هن وتادوهة أ يمأ يعنيه ذلك من وجود تصوّر مقابل للعالم 
يمنح سلوك معتنقيه معناه. وفي حين يلح الخطاب القرآني على وجود تصوّر 
حقّ وحيد؛ لأنه منزل من عند الله الممسك بالحقائق جميعهاء فإن ما دون 
ذلك هو الباطل مهما تعدّد واختلف؛ «ِذَيِكَ أن اللّهَ هُوَّ الْحَق وَأَنَّ مَا يَدْمُونَ 
مِن دُوتِهِ هُوَ الْبَاطِلُ وَأَنَّ الله هُوَ الْعَلِيُ لْكَبيد” 0 


سيؤكّد ذلك تصوّر قسمة الناسء» باعتبارهم الجماعة البشريّة الكبرى» 
إلى قوم مؤمنين وقوم كافرين» ذلك أنْ الرابطة الإيمانيّة هي رابطة متجاوزة 
للعصبيّة» وبالتدقيق في أوصاف الجماعة المؤمنة يظهر المؤمنون كإخوة 
٠ 00‏ في حين يكون الكافرون «مختلفين» انيف واشتّى" شتّى! متفرقي0", 

تؤكّد الآيات أن تجاوز العصبيّة بين المؤمنين الأوائل لم تكن فقط بالمساعي 


التي قام بها النبي (كِ) لتحقيق ذلك بل كانت تأييداً إلهيّا أكثر منها جهداً 


(/ا؟) «سورة النورء» الأية 757» وةسورة الحجراتء» الآية 16. 

.5846 #سورة النساءء» الآية 1753ء و(سورة البقرة»» الآية‎ )١4( 

(19) «سورة البقرق» الآية .4٠‏ 

(70) «سورة الحجء» الآية 77؛ «سورة لقمان» الآية .5٠‏ وانظر أيضاً: «سورة البقرة»» 
الآية ١4؛‏ «سورة الأنعام»» الآية 77؛ «سورة النور»» الآية 15؟ #سورة السجدة:.؛ الآية "41 #سورة 
سبأء ١‏ الآية لا؛ «سورة فاطرء» الآية ١لا‏ واسورة محمدء» الآية ؟. 

(1) انظر مثلاً: «سورة الحجراتء؛ الآية .٠١‏ وانظر أيضاً: «سورة آل عمران»» الآية ١١؛‏ 
«سورة التوبة»» الآية ١1ء‏ و(سورة الشعراف» الآيات ١417 2174 21١5‏ و59 1. 

(؟") انظر مثلاً: «سورة هودء» الآية 14١ء‏ و«سورة الذاريات»» الآية 8. انظر أيضاً: #سورة 
البقرة»» الآية “7١لا‏ و«سورة يونسء» الآية 19. 

(7) انظر: المصدر نفسهء «سورة الحشرء» الآية 2١4‏ و:اسورة الليل»؟ الآية 4 


لو 


بشرية*". هكذا يشطر الخطاب القرآني الناس إلى مؤمنين وكافرين» وغنيَ عن 
البيان أنْ الناس هنا ليسوا فقط العرب» وإنما هم البشر جميعهم؛ ذلك أنْ 
دعوة الرسول للإيمان هي للجميع من دون استثناء : لكل يَا يَا أَيّهَا النّامُ إِنّي 
رَسُولُ الله لبك جَمِيعاً الْذِي لَهُ مل السَّمَاوَاتٍ َالأَرْضٍ لا إِلَه إلا ا 
يُحْبِي وَيُمِيتُ َآمِئُوا باللّه وَرَسُولِهِ النَبِيَ الأ مي الَذِي يُؤِيِنُ بالل وَكَلِمَاته 
وَانَبِعُوُ لَعَلَكمْ تَهْتَدُونَ4””* “2 وعالميّة الرسالة تجعل الاتصال بين الجماعتين 
مستمرًاً ومتوثّرأء فبينما يسعى الرسول (وقةِ) والمؤمنون معه لمزيد من 
المصدذّقين» فإنّ الكافرين يعملون على الدوام من أجل رِدة المؤمنينٍ وإيقاف 
تمذدهم أوتراجعهم عن دعوتهم ولو بالقوة: #وَلَا يَرَالُونَ يُقَاتِلُونَكُمْ حَتَىَ 
يروك عن دِينِكمْ إن استطاغو 74" غير أن هذا «الدفعة7" بم بين الناس هو 
سنّة الله في خلقه اماك تغيير الفساد الونساني. 


أولاً: بنية حماعة المسلمين 


تبدو جماعة المؤمنين في الخطاب القراني مندرجة في سياق السنئن 
الإنسانيّة» فهي تشهد انقسامات» ويقع أفرادها في الخطيئة» ولكنّها محاطة 
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(4) كما في الآيتين: وَإن يُرِيدُواً أن يَخْدَمُوِكَ نَإِنّ حَنْبَك اللَهُ مُوَ الْذِيٍ يدل بِتَضْرِهٍ 
وَبِالمُؤْبِينَ. وَألّفَ بَيْنَ قُلوبهِمْ لَوْ أَنققْتّ ما في الأَرْض ججوِبعاً ما ألَتْ بَئينَ قُلُوبِهِمْ وَلَكِنَّ الله ألف 
َبْنَهُمْ | نه نه عَزِيرْ و حَكِيمْ4: [الأنغفال: 57 37]. قال أبو جعقر الطبري: يريد جل ثناؤه بقوله: 
«والف بين قلوبهم». وجمع بين قلوب المؤمنين من الأوس والخزرج» بعد التفرق والتشتت». على 
ديئه الحق» قفصير هم به جميعًا بعد أن كانوا أشتاتاء وإخواناً بعد أن كانوا أعداء». وقد ينهم من 
قول بن عل لاسي دقال ابن عطية ولو ذهب ذاهب إلى عموم المؤمئين في المهاجرين 
والأنصار وجعل التأليف ما كان بين جمعهم فكل يألف في الله؛ أن المعنى تأليف الله بينهم لم يكن 
بالقوة والأمرء وإنما المعنى بسبب الإيمان؛: وهو ما يفهم من رأي الشوكاني أيضاً في تفسيره» 
انظر: أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن. تحقيق أحمد محمد شاكر 
(بيروت: مؤسسة الرسالة. .)٠١٠١٠١‏ جُ 14 ص 440 أبور محمد عيد الحق بن غالب بن عطية» 
المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيزء تحقيق وتعليق الرحالة الفاروق [وآخرون]ء ط ؟ 
(الدوحة: وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية في قطرء .)3٠١7‏ مج 24 ص 777. ومحمد بن 
علي بن محمد الشوكاني» فتبح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية في علم التفسير.ء تحقيق 
عبد الرحمن عميرة (القاهرة : دار الوفاء؛ )0 جُ > ص 6م 

(7"0) «سورة الأعرافء؛ الآية 2١64‏ و«سورة الأنبياء.؟ الآية .٠١1/‏ 

(5) اسورة البتوللة؟ الآية /0١اغ‏ ولاسورة آل عمران؛؟ الآية 144. 


70) طوَلَوْلَا دَفْعٌ الله الام بَعْضَهُمْ بِبَعْضٍ لَّمَمَدَتِ الأرَضيُ وَلَكنَّ الله در قْضْلٍ عَلَى 
الْعَالْمِينَ 4 [البقرة: ١58ء‏ والحج: .]4٠‏ 
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بمجموعة من الأنظمة والشعائر الدينيّة الشديدة التأثير: الصلوات الخمس فى 
الجماعة؛ صلاة الجمعة» والزكاة» والصومء والحج. تحميها من التفكك 
والانحلال» وتضمن للجماعة بمجموعهاء لا بأفرادهاء الاستمرار وحفظ وعيها 
الجماعي بوصفها «أْمَة) ممتذة في الماضي؛ حيث تراث النبوّات الكتابيّة» 
والمستقيل حيث أخرجت للناس. 


وفي حين يتطابق الاستسلام السياسي مع الاستسلام اليقيني الداخلي؛ 
ويصبح «الإيمان» مطابقاً ل«الإسلام””", فإنّه في حالات أخرى ينفصل 
الاستسلام السياسي عن الاستسلام اليقيني". الأمر الذي يسمح بوجود 
جماعات جديدة مسلمة ولكئها في الوقت نفسه غير مؤمنة» أطلق عليها 
الخطاب القرآني اسم المناققون» وهم أولئك الذين يظهرون الإيمان ويبطنون 
الكفر””*' ولا يألون جهداً لتفكيك جماعة المؤمنين من داخلها''؟؟): كما 
سيأتي تفصيله لاحقاً. أو يسمح بوجود جماعات أخرى ليس شرطأً أيضاً أن 
تكون مؤمنة مثل: الفاسقون. أي الخارجون عن طاعة الله ورسوله5*), 
المخلفون الذين تخلفوا عن مشاركة المسلمين مسؤوليّتهم في الجهاد بالنفس 
والمال لإعلاء كلمة الله بلا عذر””*2» القاعدون المتخلّفون عن الجهاد لأعذار 


(8) انظر مثلاً: لوَّمَا أنتٌ بِهَادِي الْغني عَن ضَلَالَيِهِمْ إن تُسْمِمعٌ إلا مَن يُؤْمِنُ بِآيَاتِنَا 
فَهُم مُسْلِمُونَ4. [النمل: ]8١‏ وطالْذِينَ آمَنوا بِآياتِنَا وَكَانُوا مُسْلِمِينَ4 [الزخرف: 18]. انظر أيضاً 
على سبيل المثال: #سورة الأحزابء» الآية 0 وهآل عمرانء» الآيتان 07 و7١٠1.‏ 
| (09) انظر مثلاً الآية: طقَالَتٍ الأعْرَابِ آمَنا قُلٍ َم تؤْمنُوا وَلَكن قُولُوا أسْلَمْنَا وَلَمَا يَدْخْلٍ 
لمان في قُلُوبِكُمْ وَإن تُطِيمُوا الله وَرَسُولَهُ لا يَلِنْكم مُنْ أَمْمَالِكُمْ شَبْيا إِنّ اللّهَ غَقُورٌ رَحِيِمُ 
[الحجرات: .]١4‏ 

(50) انظر مثلاً: «إِنَّ الْمْنَافِقِينَ يُخَادِعُونَ الله وَمُوَ خَادِمُهُمْ وَإِذَا ثَامُواً إلى الَّلَاةٍ تَامُواً 
كُسَالَى يُرَآَؤُونَ النّاسَ وَلَا يَذْكُرُونَ الله إلا ليلا [النساء: 147]. انظر كذلك: [النساء: »]14٠‏ 
و[المنافقون: .]١‏ 

)4١(‏ انظر مثلاً: «سورة الأنفال.» الآية 44؟ #سورة التوبة»؟ الآية /71؛ #سورة الأحزاب»» 
الآية .”٠‏ وةسورة المنافقون:» الآيات ا 4. 

(45) انظر مشلاً: «سورة البقرة»؟ الآية 44؛ «سورة المائدة»2 الآيتان 10 وا4؛؛ «سورة 
التوبة»؟ الآيتان لا ولاا. و«سورة النور.» الآية 4. وقارن ب: عبد الرحمن عمر اسيينداري» 
الطغيان السياسي وسيل تغييره من المنظور القرآني (كوالالمبور: الجامعة الإسلامية العالمية بماليزياء 
ل ص ,١115١‏ 

(45) انظر: «سورة التوبةء» الآية ا وهسورة الفتح:» الآيات ١١‏ و16 15. 


8 


006 الأمر الذي يسمح بتقسيم الناس إلى مسلمين» مؤمنين وغير 
مؤمئين» وكافرين» الجاحدين وغير المسلمين» وهو تقسيم يغلب عليه الطابع 
السياسى أكثر من العقدي كما هو ظاهر. 


وفي إطار التمييز بين مفهوم «المسلمين! كمعنى أعمّ من مفهوم 
«المؤمنين»» ثم تقسيم آخر للجماعة المؤمنة من السهل ملاحظته في الخطاب 
القرآني» فهناك ال«أمّةو؟“»: وهي اسم صفة ينطبق على أيّةَ جماعة يربطها 
رباط متماسك يجعلها أصلاً بذاتهاء وهي تتطابق بشكل خاص مع مفهوم 
«المؤمنين» باعتبارهم جماعة واحدة مستقلة» وبالرغم من الخلاف الواسع 
حول مفهوم الأمّة في القرآن””*؟. إلا أنّنا نرججح أن مفهوم الأمّة يرجع إلى 
فكرة الأصل الذي له استمرار» أي بوصف الشيء أساساً لما بعده؛ ذلك أنه 
مشتقٌ من الأم. غير أن الأمّ تطلق على الوالدة» والأمة تطلق على الأصل 
والأساس للشىء» ولذلك فهى في القرآن دائماً مضافة» أو مطلقة» وإذ ما 


أضيفت إلى الجماعات”"*؟ أو الأفراد أعطت معنى الأصل جنساً ومذهباً 


(5) انظر: «سورة النساءء» الآية 45» و:سورة التوبة»» الآيتان 41 و47. 

(45) لا ترد هذه المفردة في القرآن إلا بصيغة المطلق (بتعبير الأصوليين) أو المنكر (بتعبير 
اللغويين)» ولا ترد إطلاقاً بصيغة التعريف. 

(4) حيّرت مفردة «الأمة؛ علماء القرآن ومنسريه وكذلك اللغويين» فذهمب جميعهم إلى أن 
القرآن يستخدم الأمة يمعانٍ عدةء على اختلاف بينهم في هذه المعاني: وذلك أنهم لم يستطيعوا 
الوصول إلى معنى أساسى مشترك بينها جميعاً. وكان هذا الاختلاف قد أثار انتباه ابن كثيرء فقال: 
«ونلفظة الأمة وما أشبهها من الألفاظ المشتركة في الاصطلاح: إنما دل في القرآن في كل موطن 
على معنى واحد دل عليه سياق الكلام» فأما حمله على مجموع محامله إذا أمكن فمسألة مختلف 
فيها بين علماء الأصول (...) ثم إن لفظ الأمة يدل على كل معانيه في سياق الكلام بدلالة 
الوضع». انظر مثلاً: أبو الفداء إسماعيل بن عمر بن كثيرء تفسير القرآن العظيم. تحقيق سامي بن 
محمد سلامةء ط 7 (جدة: دار طيبة للنشر والتوزيع» 1999)) ج ١‏ ص 4١58‏ السيد» الأمة 
والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي - الاسلامي » ص 88 ٠١ه؛‏ التيجاني 
عيد القادر حامدء أصول الفكر السياسي في القرآن المكي؛: سلسلة الرسائل الجامعية؛ ١4‏ 
(هيرندن؛ فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 19947): ص /الا؟ نصارء مفهوم الأمة بين 
الدين والتاريخ, ص ١‏ -8١؛‏ خلقف الله مفاهيم قرآنية» ص 06؛ عبد الرحمن بن حسن 
حبنكة الميداني: الأمة الربانية الواحدة (دمشق: دار القلمء 4١447‏ ص ”7 والكيلاني» الأمة 
المسلمة: مفهومهاء إخراجهاء مقوماتها, ص 5١ 1٠‏ 

(/4) يذكر ابن عاشور أن «أصل الأمّة في كلام العرب الطائفة من الئاس التي تؤمّ قصداً 
واحداً: من نسب أو موطن أو دين» أو مجموع ذلك» ويتعين ما يجمعها بالإضافة أو الوصف 
كقولهم: أنّة العرب وأمّة غسان وأمَّة النصارى». انظر: محمد الطاهر بن عاشورء التحرير والتنوير 
(تونس: الدار التونسية للنشرء :)١984‏ ج 4ء ص 48. 
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ووضعا أيئ مادياً و ولكن في الأفراد يستخدم مفردة الأم يدل الأمة 
إذا كان المقصود علاقة مادية بيولوجيّة. 


يقوم مفهوم الأمة هذا بدور خطير في بناء تصوّر الجماعة المؤمنة عن 
نفسهاء فهو ينهض بدور مذ جذور الدعوة المحمّدية إلى أصول تاريخيّة 
بعيدة» 7 5-0 3 0 بالدعده ابراه فينيه ١‏ ليجعل ا 
إلى عر ار 00 0-0 بهه”"” الأمر 5 200 مكرنات مفهوم 
الأمَةَ المسلمة: البعد التاريخي» والوحدة العضويّة الاجتماعيّة والسياسيّة. 
ويندرج تحتها المجاهدون في سبيل الله بأموالهم وأنفسهم». والأنصار لَالّذِينَ 
ووأ و و تَصَّدو ه070 المهاجرون في سبيل الله وهؤلاء جميعاً سينظر إليهم 


(14) قد يبدو أن استخدام القرآن لمفردة «الأمة» متعلق بالزمن مشكلاً فيما ذهبنا إليه من مفهومهاء 
غير أننا نرى في استعمال القرآن مفردة «الأمة» للدلالة على وقت محدد من الزمن لا يخرج عما ذهبنا 
ليه» فاستخدام القرآن دائماً للدلالة على وقت أصل حدث أو سيحدث شي بعده» فالآية: لِوَادكَوَ بَعْدَ بَعْدَ 
مَة4 [يوسف: 15] تشير إلى أن الوقت الأصلي كان يجب أن يذكر فيه» لكنه تذكر بعد فوات الأصل, 
وهكذا فهنالك محذوف إلا أن السياق واضح في دلالته؛ وهو «من الزمن» ال «أمة؟, 
الأمر ذاته في الآية : دوَلَينْ أخَرنَا عنْهُُ الْعَذاب إِلَى أمّةِ مَعْدُودَةٍ ليون ما يَحْبِسْهُ ألا َم ينهم لَيْسَ 
مَصُرُو [هود: 4 المقصود ب #معدودة» هنا محددة» ومعلومة القدر. قارن ب: الطبري» جامع البيان 

في تأويل القرآن. ج 1١‏ ص .176-1١4‏ 

فحق دِإِنّ الدينَ عِندَ الله الإِسْلامُ4 [آل عمران: ١4‏ و860]. وانظر أيضاً: «سورة المائدة»» 
الآية 1 

(:0) انظر مثلاً الآية على لسان إبراهيم عليه 0 (رَبَنَا وَاجِمَلْنًا 0 لك وين 
ُرْيِنَا أمَة مُسْلِمَةٌ نْك» '[البقرة: 128]؛ طكُنتُمْ خَيْرَ أمَةٍ رخو لِلنا تأمَرُون بالْمَوُوف 
وََنْهَونَ عَنِ الْمُنَكَرِ وَتُؤْمِنُونَ باللو» [آل عمران: ١٠1]؛‏ 7 مّنِهِ أمَدُكُمْ م وَاحِدَةٌ وَأَنَا وَبُكُمْ 

فَابُدُونِ» [الأنبياء: 95]؛ ظِهُوَ اجَبَاكُمْ و وَمَا جَمَلَ عَلَيْكمْ في الدّينٍ مِنْ رع . مله أبِيكُمْ 0 
هُوَّ سَمّاكُمُ الْمُسْلِمِينَ من قَبْلُ َي هَذَا لِيَكُونَ الرّسُول شهيدا عَلَيِكُمْ وَتَكُونُوا شْهَّدَاء عَلَى الئّاس» 
[الحج: 78]. 

)0١(‏ انظر الآية: ما كَانَ مُحَمَّدَ أبَا أَحَدٍ من ُجَاِكُمْ وَلَكن يَسُولَ اللَّهِ وَخَانََ التّبِيّينَ» 
[الأحزاب: .]5٠‏ وقد ورد في الحديث النبوي الشريف عَنْ أبى هُرَيْرَةَ (ؤثن) 3 رَسُوَلَ الله (يية) 
قَالَ: إن ملي وَمتَلَ الأنيياء مِنْ قيلي تَمَئل رَجل بنى ْنا فأخسَته وَأَجمَلُ إلا مؤه م لبن مِنْ 
زَاوِيَة ؛ فُجَعَلٍ انام يَُوفُونَ به وَيَعْجَبُونَ له وَيُقَولون: هّلا وَضْعَتْ هَذْهِ اللَْبئهُ؟! قَالَ: فَأنًا الْلبئّةٌ 
وَأنّا حَاتِمُ التيينَ؛. انظر: البخاريء الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله (5) وأيامه» 
اج اء ص 001 رقم ولام 

(01) انظر: طوَمًا أَرْسَلْنَاكَ إلا رَحْمَةٌ لُْعَالَمِينَ4 [الأنبياء: .]٠١/‏ 

(0) انظر: «سورة الأنفال. الآيتان ؟/ا و4ل. 


0١ 


كصنفين: «السابقون الأولون»”؛*22 وظالذين اتبعوهم بإحسان»”*” (التابعون). 

أيضاً» وبمعيار الالتزام بمقتضيات الإيمان» فإنٌ المؤمنين ليسوا جميعاً 
على سوية واحدة» فمنهم «المتّقون» الذين يتجئّبون معصية الله وعقابه؛ 
وهؤلاء يتمتّعون بولاية الله لهمء وهم أصحاب النجاة في الآخرة") ٠‏ وهم 
2 ومنهم «الآثمون؛ ممن 9وَمَن يَعْصٍِ 
اللّهَ وَرَسُولَهُ وَيَتَعَدَ حُدُودَهُ يُدْخِلُهُ نَارّا خَالِدًَا فِيهًَا2'"4.: و«المصلحون». 
وهمء كما يبدو في الخطاب القرآني»؛ صنف من المتقين من الذين يعملون 
الصالحات ويدعون إليهاء» غير أن صالحاتهم لا ت تقتصر عليهم وإنّما تصبٌّ 
في إصلاح الجماعة*”22 وفي حين تحمّل هذه التسمية بعداً دينتّاء إلا أنها 
في واقع الأمر تسمية اجتماعيّة سياسيّة؛ ذلك أنّها تتصل بأفعال لها علاقة 
بالشأن العام. وأمَا المحسنون فهم الفئة من المؤمنين التي تمثّل الدموذج 
الأعلى للمؤمنين في أخلاقهم العملية؛ تلك المتفانية بإخلاصها لله» وفي 
عملها أحسن الصالحات للجماعة:, إِنّهم نموذج يجمع بين مفهومَيْ 
المصلحين والمتقين'''. ولهذا السبب فإِنّه بقدر ما يبدو مفهوم المحسنين 
مشحوناً بالدلالة الدينيّة والأخلاقيّة» فإنّه أيضاً قابل لأن يكون جزءاً من 
مفاهيم الخطاب السياسي؛ يشار به إلى النموذج الأعلى لأعضاء الجماعة 
السياسيّةء» المسلمين. 


لم تُستثِمّر هذه المفاهيم المتعلّقة بجماعة المسلمين بالكامل في الخطاب 
القرآني السياسي المباشرء و ابتكار قرآني جديد في اللغة العربيّة على 
مستوى المصطلح. ولكن استُثمر مر معظمها وتم تطويرها بزجها في سياقات 


بذلك أحنّ من يرث هذه الأرض 


(04) انظر: #سورة الواقعة»» الآية .١٠١‏ 

(00) انظر: #سورة التوبق»» الآية .٠٠١‏ 

(05) انظر مثلاً: «سورة آل عمرانء » الآية ١لاء‏ و#سورة التوبةء؟ الآيتان ؛ ولا. 

(00) انظر مثلاً: «سورة البقرة»6 الآية 144؛ #سورة آل عمرانء» الآية 5لاء و«سورة 
الأعراف» » الآية 174. 

(58) «سورة النساءء» الآية 2.١5‏ انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية '787؛ «سورة المائدة»؟ 
الآيتان ١٠١5‏ و188ء و"*سورة الإنسان»» الاآية 74. 

(59) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآيتان ١١‏ و١5١4‏ «سورة الأعراف.» الآية ٠!١؛‏ «سورة 
هود»؟ الأية »1١1/‏ ونسورة القصصء' الآية ,١9‏ 

(0) انظر مثلاً: «سورة البقرة.» الآية 1١١؛‏ :سورة آل عمران» الآية 14١؛‏ «سورة 
النساء»» الآية 4١76‏ «سورة النحلء» الآية 2١74‏ و:سورة لقمان»؟ الآية 137. 


وداء 


سياسيّة» وإدماجها في نسق الخطاب القراني العام في الوقت ذاته المفهومي 
والقيمي» » وبهذه العمليّة تمت المحافظة. في هذه المفاهيم». على الصلة 


بالمنظومة القرآنيّة المفهوميّة الكبرى بأشد الروابطء» وفي الوقت ذاته نسجت 
مفاهيمها الخاصة والمستقلة في المجال السياسي. 


ولا يشير الخطاب القرآني إلى كون المسلمين جماعةً واحدة» إلا عبر 
مفهوم أمّة ليضمٌ المؤمنين بالرسالة الخاتمة إلى مجموع المؤمنين بالأنبياء 
المرسلين عبر التاريخ الإتساني بدءاً | بإبراهيم يد في إطار مفهومي واحد: 
«إِنَّ هَذِهٍ متك اق وَاحِدَةَ وَأَنَا رَبُكُمْ فَاعْبُدُونٍ4'". ومع ذلك فبنية الجماعة 
المسلمة مؤلفة من علاقات بين جماعات بعضها مؤمن وبعضها الآخر منافق» 
غير أنْ هذه العلاقات جميعها مؤسّسة على معيار «الاستسلام لله وامتثال أمره 
المجسّد في الوحي المنزل على نبيّه» الكتاب والحكمة»؛ استسلاماً ديئياً 
وسيابة) أن ناما عفنا في الحد الأدنى. 


ثانياً: جماعات الكافرين 


تأسيساً على مفهوم «الإيمان» ومقابله «الكفرة وأنماط العلاقة بين أمة 
المسلمين المؤمئين وبين الكافرين» كمجموعات بشرية متنافرة المعتقدات 
والأهداف والمصالح. يجمعها مفهوم إجرائي واحد هو الكفر بجملة ما يؤمن 
به المسلمون على سبيل العموم'"''. ومع أن هذه العمليّة التعريفيّة يقتضيها 
مفهوم الإيمان ذاته. إلا أن تسوية الكافرين في مفهوم واحد مقصودء 
والتبسيط والاختصار فيه لأغراض عدّة» ليس أقلها التمييز المبسَّط والسهل 
يه الجماعة المؤمنة الجديدة من جهة., والتحشيد والتجييش والتّحدي 
لجماعة تحمل رسالة عالميّة تملك وحدها الحقيقة الكونيّة» هكذاء لن يكون 
الإيمان إلا كلآ. ولا يقبل أن يكون على قاعدة ظنُؤْمِنُ بِبَعْضٍ وَتكقة1 
بَعْضٍ4”"". إذاً الكفر بالجزء بمنزلة الكفر بالكل. 


(11) #سورة الأنبياء»؟ الآية 47. 


إفقف انظر مثلاً: ١سورة‏ يونس»* الآية ان #؛سورة القصص. » الآية لثم ؟ (سورة سبأء؛ 
الآية 7 #سورة ص »6 الآية غ؛ ف#سورة فصلت».»6 الآية 41 «سورة الزخرف»» الآيتان 4 و١"؛‏ 
اسورة الصف» » الآية 04 ولاسورة الكافرون؟. 


515) انظر: «سورة النساءء» الآيتان .18١ 1١6٠١‏ 


ون 


وفي حين يظهر مفهوم «المشركون» اسماً للوثنيين» الذين يشركون 
بالعبادة غيرَ الله تعالى'2» فإنَ الدلالة الإحاليّة المرجعيّة في سياقات عذة 
تشير إلى وثنيي العرب*"©2؛ وفي بعض الأحيان إلى كفّار قريش وحدهم'"". 
ومع أن ذلك سهّل للخطاب القراني في بعض الأحيان أن يقابل مفهوم 
«المشركون» بمفهوم «أهل الكتاب:. وهم المؤمنون من أتباع الديانتين 
اليهوديّة والنصرانيّة» الذين أنزل عليهم الكتاب م من قبل؟""' لنتأمل هذا 
الوضت م لإ الّْذِينَ كَقَرُوا م مِنْ أَْلٍ الْكْتَابِ وَالْمُشْرِكُينَ فِي نَارٍ 
جهنم + خَالِدِين فِيهًا وليك هم 1 شد الْبريق00, إلا أنْ مفهوم الشرك يبقى 
عام ويشمل كل توثين حقيقي» بعبادة غير الله» أو معنوي «باتخاذهم أرباباً 
من دون اللهف بغض النظر عمًا إذا كان هذا الشرك استمرّ جحوداً"'' أم 
جهلا”'". ومع أن ثمَةَ خلافاً في أن تعبير «أهل الكتاب» استُخدِم في 07 
المكي 37" إلا أن معظم وروده كان في القرآن المدني. 


(14) انظر هذا المعنى في الآية : /«ألا له الذينُ الْخَائِصصْ والَّذِينَ انَخَدُوا من دونه أَوْلِيَاء مَا 
تَْبْدُهُمْ إلا ليقر بُونَا إِلَى الله رُلقَى إِنَّ لله يَحْكُمْ بَِنهُمْ في مَا هُمْ فِيه يَخْتَلِفُونَ إِنَّ الله لا يَهْدِي مَنْ 
هُوَ كَاذْبٌ كَفَارٌ4 [الزمر: "]. انظر أيضاً على ل ا «سورة البقرة»» الآيات ١١6 ,2٠١8‏ 
و١١47‏ 9سورة آل عمران؛ الآيتان /اا وه4؛ #سورة الأنعام.» الآية ١؟١؛‏ «سورة الحجء» 
الآية ١لا‏ ولاسورة النور. 6 الآية ١‏ 

(19) انظر مثلاً: «سورة الأنعام»» الآية /51١؛‏ #سورة التوبة»؟ الآيات 21  "‏ 3 1( 74 
وا#» وهسورة الروم»» الآية 47. 

(13) انظر مثلاً: «سورة الأنعام»» الآية ١1؟‏ #سورة الحجرء» الآية 244 وةسورة فصلت١*‏ 
الآية 5. 

(30) انظر مثلاً: «سورة آل عمرانء» الآية 56؛ :سورة النساءء» الآيئان ١91‏ و1191؛ #سورة 
المائدة»» الآيتان ٠6‏ و2586 وة#سورة العنكبرت. » الآية 2 وأحياناً يستخدم القرآن تعبير (الذين 
أوتوا الكتاب» بالمعنى نفسهء انظر مثلاً: «سورة آل عمرانء» الآية /141؛ «سورة النساءء» الآية /41» 
وةسورة المائدة»» الآية 0. 

(14) «سورة البينة»» الآية 25 وأيضاً: الآيتان ١‏ - 

(19) انظر مثلاً: المصدر نفسهء «سورة العنكبوت»» الآية لا؛ «سورة النمل»2 الآية ١14‏ 
و«سورة الأنعام»» الآية "73. 

)7١(‏ انظر مثلاً: «سورة المائدة»» الآية 4١٠؛‏ «سورة التوبةء' الآية 5؛ #سورة الروم»» 
الآية ٠"اء‏ و«سورة يوسفء؛ الآية .١١"‏ 

)1١(‏ المقصود بذلك الآية: «وَلا ُجَادِنُوا أَمْل الْكِنَا لا الي حِيَ أَحْسَن إلا الْذِينَ ظَلَمُوا 
مِنْهُم م وَقُونُوا آمَنَا بالّذِي أنِلٌ إِلَيْنَا ا م َع َو واج وَتَْنُ مُنُ لَهُ مُسْلِمُونَ4 
[العنكبوت: 1 فهناك من يرى أنها مدنية وليست مكيةء وقد نقل القول بمدنيتها عن مجاهده ‏ 


0 


0 


ويستخدم الخطاب القرآني مفردة «الأميّونه كمفهوم مقابل دلالياً 
ل أهل الكتاب؛ فهم الذين لم ينزل عليهم كتاب من العرب وغيرهم. 
وإن كانت الدلالة الإحاليّة الإشارية تدلٌ على العرب في عدد من 
السياقات7؟". ومع أنْ هذا المفهوم اخْتُلِف في دلالته على نحو واسع بين 
علماء المسلمين”"" والمستشرقين”**» فإِنَ دلالته على الذين ليس لديهم 
كتاب ديني منزّل من قبل تجعله يشمل المسلمين أيضاًء لكن باعتبار الأصل 
لا باعتبار ما حصل وآل إليه الأمر من حصول التنزيل الحكيم على الرسول 
العربي (يلِيةِ)» الذي وصف. باعتبار الأصلء أنه النبن الأميّء لكنّ دعوته 


انظر: عبد الرحمن بن محمد بن إدريس بن أبي حاتم. تفسير القرآن العظيم مسنداً عن رسول 
الله والصحابة والتابعين. تحقيق أسعد محمد الطيب (الرياض؛ مكة المكرمة: مكتبة نزار مصطفى 
البان /2)19893 جَ 8 ص ا ١‏ 00 1 

(01) كما في الآبة: (مُوَ الّذِي بَمَتَ فِي الأمَبْينَ رَسُولاً مُنْهُمْ يكلو عَلَيْهِمْ آَاتهِ وَيْرَكيهِمْ 
وَيُعَلمْهُمُ الْكتَاتِ وَالْحِكْمَةَ وَإن كَانُوا من قَبْلُ لَفِي ضَّلالٍ مُبِينٍ» [الجمعة: ؟]. انظر تفسيرها في: 
ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم: ج 4. ص .١١5‏ انظر أيضاً تفسير الآية 0/ا من سورة آل عمران» 
في: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» جَ ك ا ص 2405١‏ 

(7) العلماء المسلمون على ثلاثة آراءء أحدها ما ذكر أعلاه» وقد ضعّْفه كثير من العلماء» 
بما فيهم الطبري» والثاني أنهم من لا يقرأ ولا يكتب» وهو ما عليه جمهور المفسرين» والثالك 
أنهم المنسوبون إلى أمة مطلقاء سواء كان يعلمون القراءة والكتابة أم لاء أم نزل عليهم الكتاب أم 
لا. ويذهب عبد الرحمن بدوي إلى أن معنى الأمي مأخوذ من «الأمم». ومعناه «أممي» أي عالمي» 
فالنبي الأمي؛ هو النبي المبعوث للعالمين. انظر هذه الآراىء في: الطبري» المصدر نفسهء ج 25 
ص 19؟ - 17؟؛ أبن كثيرء المصدر نفسه» ج ١ء‏ ص ١٠7؛‏ الراغب الأصفهاني. مفردات ألفاظ 
القرآن الكريم. ص 2488 وعبد الرحمن بدوي» دفاع عن القرآن ضد منتقديه» ترجمة كمال جاد 
الله (بيروت: الدار العالمية للكتاب والنشرء [د. تن ج 9ك ص 18 ول 

(71) اعتمد المستشرقون على الفيلولوجيا لمعرفة مفهوم الأميين من خلال اللغات السريانية 
والآرامية» والعبرية» والسياق القرآني (في بعض الأحيان)» وذهب سبرنجر إلى أن «الأميون» تعني 
«الوئنيون": أو ربما تعني من لم ينزل عليهم الكتاب. وذهب كل من فنسنك وهورفيتز إلى أن 
الأميين هم من لم يكن لهم كتاب. على أساس طريف وهو أنها مأخوذة من «جويم» العبرية!! في 
حين ذهب بعضهم إلى أن الأميين هم العرب على أساس أنها مشتقة من الأمة والتي تعني في 
القرآن العرب!. 

وقد اعتمد إيزوتسو في فهم «الأميون» على دلالة مفردة الأمةء ذاهباً إلى أنهم الأمة التي لم 
يكن لها كتاب؛ بما يقابل مفهوم «أهل الكتاب»» وهو يوسع مفهوم الأميين إلى درجة تبدو كما لو 
أنه يدخل فيه :الأمة المسلمةة ذاتها!. انظر: بدويء المصدر نفسهء» ص 1١4‏ - 18ء وترشيهيكر 
إيزوتسوء الله والانسان في القرآن: علم دلالة الرؤية القرآنية للعالم» ترجمة وتقديم هلال محمد 
الجهاد. علوم إنسانية واجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمةء ,)7٠١1‏ ص 158 - 178. 


ناك 


عالميّة للأمتين والكتابتين: طثُل يا أيُّهَا النَّْسُْ ني رَسُولُ الله إَِيكُمْ جَمِيعاً 
الَّذِي لَهُ مُلْكَ السَّمَاوَاتِ وَالأَرْضٍ لا إِلَهَ إلا هُوَ يُحْبِي وَيْمِيتُ قآمنوا بالله 
وَرَسْولِِ الي الم الَذِي يون بالل وَكَلِمَاتهِ وَاعُوه لعَلَكُمْ تهتذون» 0 

وإذا كانت التقسيمات الآنفة الذكرء قائمة على أسس متعلقة بالوحي 
والإيمان بهء فإنَ الخطاب القرآئي يعمد إلى إعادة تصنيف وفرز لمجموعات 
الكافرين وَفق أسس تتعلّق بالسلوك والأخلاق العمليّة» وذلك عبر مجموعة من 
المفاهيم التي تقارب جماعة الكافرين من منظور مركب من عنصرين؛ الأول 
هو مدى انتهاك حدود اللهء والثاني هو مدى إضرار الجنس البشري» بمعزل 
عن الانتماءات الدينيّة وغيرهاء فإذا كانت ملة الكفر واحدة في سوء معتقدهاء 
فإنها متفاوتة في سوء تصرفاتها. 

انطلاقاً من ذلك» يقدّم الخطاب القراني مفهوم «المجرمون»» بوصفهم 
عتاة الكفار وزعمائهم ظمِمّنِ اثْتَرَى عَلَى الله كَذِباً أ كَذْبَ يآيَايه4", 
وصدٌّ عن سبيل الله””2» أي الفريق المقابل للمؤمنين الصادقين المستسلمين 
لله رب العالمين في إيمانهم والداعين إليه؛ إذ لا معنى للمقابلة بينهما في 
الآية الآنية إلا ذلك: ظأَكْتَجْمَلُ الْمُسْلِمِينَ كَالْمُجْرِمِينَ4*". أيضاً يقدّم لنا 
الخطاب القرآني مفهوم «المفسدون» في الأرض» وهمء وفمقا لاستعمال 
الخطاب» الكفّار الذين يقومون بأفعال من شأنها أن تفسدء تهلك». الحرث 
والنسل )6 ومن جملة ما بوذي إلى :ذلك الصد عن سبيل: انل 
فمصطلح «المفسدون؛ هو المصطلح والمفهوم المقابل ل «المصلحون"7”. 
ويكمّل المفهومًء مفهوم المفسدين» مفهومٌ «العالون»» والذي يستُخدم في 


(0) انظر #سورة الأعراف»» الآية 154: ودراسة موسعة عن مفهوم «الأميين؛ في القرآن» 
في: حللي» «دعوة الرسل بين الخصوصية والتكامل في القرآن الكريم»» صن .1١4 ١١5‏ 

(7/) «سورة يونسء» الاية /إ١.‏ 

(/ا) «سورة سيأ » الآية 77. 

(8/) «سورة القلم»؟ الآية 70, 

(79) انظر تعريف «الفسادة في الآية 7١‏ من «سورة البقرة». وحول مفهوم الفساد في الأرض 
في القرآن» انظر: عبد الرحمن الحاج» «المنظور الفقهي والتقسيم القرآني للمعمورة»؟ مجلة إسلامية 
المعرفة (المعهد العالمي للفكر الإسلامي)؛ السنة 315 العدد 48 (5١١5؟))‏ ص 456. 

(80) انظر: القرآن الكريم. «سورة الرعد.؟ الآية 18 

1١5 1١١ انظر هذه المقابلة المفهومية والاصطلاحية» في: «سورة البقرة.؛ الآيتان‎ )4١( 
.54 ودسورة صء » الآية‎ 


لمك 


القرآن للدلالة على الكافرين الذين استعلوا على الناس واستضعفوه ”09 
فاستباحوا دماءهم» ومارسوا القتل العام وسفك الدماء في الأرض لمصالحهم 
الخاصة» كما لو أنْهم ألّهوا أنفسهم وملكوا الحياة والموت» ولم يوصف بذلك 
في القرآن سوى بني إسرائيل الذين كانوا يقتلون الأنبياء0””» بالإضافة إلى 
فرعون وقومه الذين كانوا يقتلون أبناء بني إسرائيل ويستحيون نساءه 2*9 
وبهذا المعنى» فإنْ سفك دماء الأبرياء علوًا عليهم هو ذروة الكفر؛ لأنه يستبطن 
تأليها للذات ومضاهاة لدور الإله الخالق في وهب الحياة والموت. وهكذا؛ فإذا 
كان مفهوم «المفسدون» متصل بالعبث بالأرض واستقرار الحياة فيها إهلاك 
الحرث والنسل» فإن مفهوم «العالون» مرتبط حصراً بإراقة الدماء ووهب الموت 
المعمّم للناس (إهلاك النسل)””*". وبين مفهوم الذين يعلون في الأرضر 890 
ومفهوم الذين يفسدون فيهاء عموم وخصوص يشير إليه الخطاب في الآية: 
هِيَلْكَ الدَارُ الآخِرَةٌ نَجْمَلْهَا لِنَّذِينَ لا يُرِيدُونَ ممُلُوَا ِي الأَرْضٍ ولا فَسَّاداً 
وَالْعَاقِبَةُ للْمْمقِينَ 04 ١‏ 0 


(80) لغة أصلها من العلوء وهو الارتفاع» انظر: ابن منظورء لسان العرب. مج 4: ج 5"4؛ 
ص ,7"١844‏ 

(85) انظر: #سورة الإسراء.»؛ الآية 4. 

(84) انظر: «سورة المؤمنونء؛ الآية 41» و«سورة القصصء ؛ الآية 4. وقد يلتبس الأمر بوصف 
«إبليس» في القرآن بأنه «عال» طقَالٌ يا إِبْلِيسُ مَا نَع أن تَسْجُدَ لِمَا خَلَفْتُ بِيّدَيّ أسْتَكْبَرْتَ أم كُنتَ مِنَّ 
العَالِينَ 4 [ص: 75]» غير أن مفهوم العالين في هذه الآية لم يقصد به الاصطلاح القرآني الذي أشرنا 
إليه؛ وإنما استعمل بالمعنى اللغوي؛ وهو المستكبرين؛ لأن الاستكبار علو عن قبول الشيء وارتفاع عنه. 
والدليل على ذلك أن تسمية إبليس في الآية ليس مرتبطاً بالأرض» في حين أنه في كل السياقات الأخرى 
في القرآن كانت المفردة مرتبطة بالأرضء» ودالة على المعنى الذي ذهينا إليه بوضوح. 

(86) حول مفهوم العلو قارن ب: اسبينداري» الطغيان السياسي وسبل تغييره من المنظور 
القرآفي» ص .0١‏ ولم يستطع اسبينداري التوصل إلى معنى محدد وواضح للعلو في القرآن. 

(87) وقد استخدم القرآن مفهوم «الأعلون» [آل عمران: .١9‏ ومحمد: 70]» وذلك لوصف 
المؤمنين» مقابل مفهوم «الأسفلين» [الصافات: 448» وفصلت: 18]ء والدلالة السياقية تشير إلى 
مكانة الناس ومنزلتهم عند الله في علوها وانحطاطهاء وهو أمر لا علاقة له ب«العلو في الأرض». 
حول مفهوم «الأعلون؛ و«الأسفلين»» انظر: عبد الله صولة» الحجاج في القرآن من خلال أهم 
خصائصه الأسلوبية (منوبة» تونس: جامعة منوبة. .)50١١‏ ج اء ص 108. 

(480) #سورة القصصء » الآية 047 وأيضاً: الآية 4. وحول مفهوم الفساد والعلو في الأرض 
انظر: الحاج؛ «المنظور الفقهي والتقسيم القرآني للمعمورة:؛ ص 85 87. 

وقد ذهبت في ذلك البحث إلى أن الفساد مقصور على ما دون إراقة الدماء» والعلو على إراقة 
الدماء» وبدا لي هنا أن الأمر ليس كذلك. وأن مفهوم الفساد عام يشمل إهلاك الحرث والنسل» 
ومفهوم العلو متعلق بإهلاك النسل» فوجدت ضرورة للتنويه. 


لاه 


وأيضاً سنجد استخداماً قرآنيّاً متكرّراً لمفهوم «الفجّارةء بوصفهم 
الكافرين الذين انعدمت في قلوبهم خشية للهء ولا يكترئون لتجئب عقابه» 
إنهم يمتلون الجماعة المقابلة مفهوميّاً واصطلاحياً لالمتقين*. وكذلك مفهوم 
«الذين ارتدواء على أدبارهم (المرتدون)» فهم الكافرون الذين آمنوا ثم رجعوا 
فانقلبوا كمّار*”. بالإضافة إلى ذلك يستعمل الخطاب القرآني مفهوم 
«الفاسقون:””''2. وهو مفهوم يتواتر بشدة وعلى نطاق واسع من الخطاب» 
ويوصف به فريق من الكافرين'7؟؟ هم أولئك الخارجون عن الطاعة» طاعة 
الله ورسولهء في شأن يتعلّق بعموم الناس2©*"7: أو الإيمان من ضمنها"'؛ أو 
بشأن يتّصل بعموم جماعة المؤمنين» ويدخل في إطار مفهوم الفاسقين العام 


(88) انظر هذه المقابلة المفهومية والاصطلاحية في «سورة صء ؟ الآية 8؟. انظر أيضاً: 
«سورة عبس» 2 الآية 47؛ و:سورة الشمسء» الآية 4. 

(89) انظر: اسورة محمدء» الآية 76 «سورة النساءء» الآية /ا7١؛‏ «سورة المنافقون»» 
الآية لاء و«سورة المائدة»» الآية 04. 

(40) الفسق في اللغة» هو «الخروج عن الطاعة»؛ وأصل الدلالة اللغوية له تشير إلى معنى 
خروج شيء من شيء آخر بسبب القفساد» ومنه تقول العرب افسق الرطب» إذا خرج عن قفشره». 
انظر: المصطفويء التحقيق في كلمات القرآن الكريم» ج 9ء ص 97» والراغب الأصفهاني» 
مفردات ألفاظ القرآن الكريم» ص 775. 

)9١(‏ معظم العلماء على أن الفسق هو خروج عن حجر الشرع» وعلى أنه أعم من الكفر» 
وليس مطابقاً للكفر بالضرورة. وأنه «يقع بالقليل من الذنوب وبالكثيرء لكن تُعورف فيما كان كثيراً. 
وأكثر ما يقال الفاسق لمن التزم حكم الشرع وأقر به ثم أخل بجميع أحكامه أو ببعضه» وإذا قيل 
للكافر الأصلي فاسق. فلأنه أخل بحكم ما ألزمه العقل واقتضته الفطرة» على حد تعبير الأصفهاني. 
غير أن الاستعمال القرآني لمصطلح الفسق يغلب على وصف الكافرين والمنافقين» ولا يوجد سوى 
استعمال واحد متعلقاً بفئة من المؤمنين في «سورة النورء» الآية 4 «وَالَذِينَ يَرْمُونَ المُحْصَّنَاتٍ ثُمْ 
َمْ يَأنُوا بأربمَةٍ شهَداء فَاجلُِومُمْ كَمانِينَ جَلْدَهٌ وَلا َفْبَُوا لَهُمْ سَهَادةُ أبدا وَأوْليِك هُمْ القَاسِنُونَ». 
لربما كان هذا الوصف من باب التعظيم» فججعل الاتهام بالزنى (بدون نصاب الشاهدين) بمعنى 
الخروج التام عن طاعة الله والرسول يما يتضمن ذلك من معنى الكفر بالله؛ وذلك أن القرآن قابل 
بين الإيمان والفسق بصريح العيارة: ظطقَمَن كَانَّ مُؤْمِناً كَمَن كَانَ فَاسِقاً لا يَسْتَوُونَ4 [السجدة: 18]. 

ورأى المصطفوي أن مفهوم الفسق في القرآن يتناقض مع مفهوم الإيمان والهداية؛ ومع ذلك 
اعتبر الفسقى مفهوماً أعم من الكفر!. انظر: الراغب الأصفهاني» المصدر نفسهء» ص 2575 
والمصطفوي» المصدر نفسه . جح 3 ص 64 

(47) انظر مثلاً: «سورة آل عمرانء٠‏ الآية ١١١؛‏ «سورة المائدة»2 الآيات 41؛ 44 و8١٠١؛‏ 
#سورة الأعراف» 2 الآية 37١٠غ‏ وفسورة الأنبياء»» الآية 4ل9. 

(4) انظر مثلاً: «سورة البقرةء؛ الآيتان 77 و48؛ «سورة آل عمرانء» الآيتان 1م و١١٠»‏ 
واسورة المائدة»؟ الآيات 76 751؛ 54 و41. 
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كل من مفهومَيْ الكافرين””*' والمنافقين**2؛ وفي شكل عام يقابل القرآن بين 
الإيمان والفسق. كالآتي: طأََمَن كَانَ مُؤْمِناً كَمَن كَانَ فَاسِقاً لا يَسْتَرُونَ034, 

وفي موازاة مفهوم الفاسقين ثمّة مفهوم «العٌصاة». وهم الخارجون عن 
طاعة الله والرسول (85)» بشكل شخصيء وليس بالضرورة بأمر متعلق 
بالجماعة؛ ومع أنْ الخطاب القرآني لم يستخدم مصطلح «العصاة؟ بذاته؛ إلا أنه 
استخدم المصدر العصيان”5) وتسبير معتل من ان 3 0 وهنا 
المفهوم هو الجزء المتمّم لمفهوم الفاسقين» إذ يغطي ما لم يشمله مفهوم الفسق 
في الخطاب القرآني» كما توضح الآية القرآنية: (وَاعْلَمُوا أنَّ فِيِكُمْ رَسُولَ الله لو 
بُطِمُكُمْ يفي كثير من الأمِْ َم وَلكنَّ الله حبْتٍ إِلَيكُمْ الابمان وَرْيََهُ في قُلُوكُمْ 
َك يكم الكفْرَوَالْمُسُوقَ وَالِْضَْانَ وليك هُمْ الرَايدُون)0:0. 

وإذا كان كلّ من الفسق والعصيان» مفهومين سلبيين قائمين على الامتناع 
عما يفترض أنه واجب الأداء من الأفعال. فإنَ مفهوم «الطاغون» يدل على 
فاعلين يمارسون فعلاً إيجابياً في ما يجب الامتناع عنه من منظور الخطاب 
القرآني» فهو يتجاوز الامتناع عن فعل ما يؤمر به إلى فعل ما يمنع مه" 


(45) انظر مثلاً التعبير الذي يطابق فيه القرآن بين الكافرين والفاسقين» في: «سورة النور.» 
الآية 66 

(44) انظر مثلاً التعبير الذي يطابق فيه القرآن بين المنافقين والفاسقين» في: «سورة التوبق:» 
الآية /ات» انظر مثلاً: الآيات فى 35 اه ٠ىمء‏ 84 و55 من السورة نفسها. 

(47) (سورة السجدة»» الآية .١4‏ 

(91) #سورة الحجراتء » الآية لا. 

(44) «سورة إبراهيم»؟ الآية 51. 

(949) «سورة النساءء» الآية 4 «سورة الأحزابء» الآية 5 و«سورة الجن » الآبية 7 
على التوالي. ١‏ 

)٠٠١(‏ «سورة الحجرات.» الآية لا. 

)٠١١(‏ انظر: «سورة الصافاتء» الآية ٠7؛‏ «سورة صء» الآية 50؛ :سورة الذاريات»» الآية 
6 ؛ «سورة الطورء» الآية 7*7؛ «سورة القلم»» الآية #1» ودسورة النبأء» الآية 7؟. والطغيان في 
اللغة هو تجاوز الحدء ويفسر عادة بأنه التمادي في المعصية والتجاوز بها عما الحدء والحد هنا هو 
كل ما يتجاوز حد المعروف أو حد الاعتدال. غير أن استخدام القرآن للاسم «طاغون؟ أو «طاغين» 
يحصره بالكافرين» والحد الذي يمثل جوهر مفهوم الطغيان يبدو من خلال استعمال القرآن أنه كل 
ما لا يحق لهم بمقتضى العقل أو بمقتضى الشرع؛ فكل تجاوز لذلك هو طغيان. حول مفهوم 
الطغيان في اللغة وعند علماء القرآن» انظر: ابن منظورء لسان العرب.» مج[ .6 3 ص 
117 الراغب الأصفهاني. مفردات ألفاظ القرآن الكريم. ص .57٠١‏ والمصطفوي. التحقيق في 
كلمات القرآن الكريم» ج 34 ص 56 345 
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وما يجب فعله والامتناع عنه في الخطاب القرآني محدّد بوصفه أمر الله 
ورسوله. وتحت مفهوم الطاغين يندرج كل من مفهوم المفسدين في الأرض» 
والعالين فيها(”"'. ويأتي مفهوم «المجرمون2'”70 في الخطاب القرآني كإطار 
عامّ يضم كل الأفعال المتصلة بالتمرّد على الطاعة لله ورسولهء وفي شكل 
خاصٌ تلك الموصوفة بعظائم المعاصي”*"'2؛ على شاكلة الفساد في الأرض» 
والعلرٌ فيهاء إيجاباً بعدم الامتناع عن الفعل الممنوع'*''2» وسلباً بالامتناع عن 
الفعل المأمور به”"2. غير أنه يبقى أخصٌ من الطغيان؛ لاقتصاره على عظائم 
الذنوب"”'2» وقد استعمل في الخطاب القرآني مقابل المؤمنين”*''". 


أما الأرباب» وهو مصطلح شديد الأهميّة في الخطاب القرآني» فهم 
الكافرون المترببون من دون اللهء أي الذين يقيّمون أنفسهمء أو يقيّمهم 
الناس: بمنزلة رب العالمين المُستعبد لخلقه. والراعي لشؤونهم» والقيوم على 
مصالحه!؟'"©؛ فمفهوم 910 من جهة قائم على لديو مصالح الناس 
وإدارة شأنهم؛ لأنّه أعلم بأحوال عباده. فهو إلههم وخالقهم الخبير بهمء 


)٠١(‏ حول مفهوم الطغيان؛ قارن ب: اسبينداري: الطغيان السياسي وسبل تغييره من المنظور 
القرآني» ص 5١9‏ - 58. 

)١(‏ ذهب ابن فارس إلى المعنى اللغوي مستمد من البَرم وهو القطعء وهو أصل لكل 
اشتقاقات الكلمة. وذهب الأصفهاني إلى أن الجرم أصلان» الأول بمعنى القطع. والثاني بمعنى 
ارتكاب الذنئب والمعصية. انظر: ابن فارس. معجم مقاييس اللغةء ج .١‏ ص 237 والراغب 
الأصفهاني » المصدر نفسهء ص ؟9١.‏ 

)٠١:(‏ انظر مثلاً: «ولقد أهلكنا القرون من قبلكم لما ظلموا وجاءتهم رسلهم بالبيّنات وما 
كانوا ليؤمنوا كذلك نجزي القوم المجرمين» [يونس: 17]. 

(6٠٠)انظر‏ مثلاً: «سورة الأنعام.» الآية 7١؛‏ «#سورة يونسء» 4 الآية ١١!‏ و«سسورة 
الأعراف»» الآية 454. 

.118 انظر مثلاً: «سورة الأنعام»» الآية /2141 وسورة الأعرافء' الآية‎ ١( 

)٠١(‏ انظر مثلاً الآية التي تجمع بين الفعل الإيجابي والسلبي الموصوف بأنه إجرام: قَمَنْ 
أظْلَمُ مِمْنِ اكْتَرَى عَلَى الله كَذِباً أؤ كت بآياته إِنَّهُ لا يُفْلِحُ الْمُجْرِمُونَ4 [يونس: 17]. انظر المعنى 
ذاته في: «سورة الأنفال»» الآية 8. 

)٠١(‏ طِأنْتَجْمَلُ الْمُسْلِمِينَ كَالْمُجْرِيِينَ4. [القلم: 0]. والسياق يبين أن المقصود 
ب«المسلمين» هنا خصوص المؤمنين من المسلمين. 1 

)0١9(‏ انظر: «سورة آل عمرانء» الآيتان 4" و٠48؛‏ «سورة التوبة»ء» الآية ١ا»‏ و«سورة 
يوسفء» الآية 88 

)٠١١(‏ انظر مفهوم «الرب؟ في القرآن» في: الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن 
الكريمء ص 775 والمصطفويء التحقيق في كلمات القرآن الكريم؛ ص 54 -55. 
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ومن جهة أخرى هو أحقّ بأن يعبّد فيطاع دون اعتراض. وهذا المفهوم 
(الأرباب) يتضمن بذاته نقداً لأولئنك المترببون. فمكانة الربوبية لا تصلح إلا 
لخالق البشر العليم الخبير بأمرهمء أمّا الناس فهم سواءء لا يوجد ما يسوّغ 
لهم هذا الاسترباب. الذي هو عين الكفر”“''''. وقد ورد فى الحديث الشريف 
ما يطابق ذلك عن عَدِيّ بْنِ حَاتِم قَالَ: نَيْتُ النْبيّ (يكين) وَفِي عُدْقِي صَلِيبٌ 
مِنْ ذَهَب؛ٍ فقَال: ديا عَدِيُ! اطرَّحٌ عَنْكَ هذا الوَئْنَه! وَسَمِعْتهُ يَقْرَأْ في سُورَةٍ 
بَرَاءَةُ «انْخَدُوا أَحْبَارَهُمْ وَرُمْبَانَهُمْ أرْبَابًا مِنْ دُونٍ اللّوه. قَالَ: «أما إِنْهُمْ لَمْ 
0 مور 2ض 0000 2 هر 000 3 3 َ 
يكونُوا يَعْبْدُونَهُمْء وَلَكنَهُمْ كَانُوا إذَا أَحَلُوا لَهُمْ شَيْئَا بهواهم اسْتَحَلُوهُ وَإِذَا 
ميم آم اه 20 م يمام 01 3 

حرّموا عَليْهِمْ بهراهم شَيْنًا حرموةه . 


أهميّة هذا المفهوم؛ الأرباب. تكمن في مدلوله السياسي المباشرء 
بدرجة لا تقل إطلاقاً عن مدلوله العقدي. وبهذه التركيبة المزدوجة يمتلك 
الخطاب القرآني أقوى أداة يمكنها أن تحدث الأثر الذي يريده. وكما بنى 
الخطاب هذه المفاهيمء وشكلها في إطار منظومته المفهوميّة ورؤيته إلى 
العالم» فإنْه أيضاً استثمرها في نظريّته السياسية ومنظومتها القيميّة. 


أخيراً» المقارنة بين البنيتين : جماعة المؤمنين» وجماعة الكافرين» تظهر 


0١‏ (َلَا يَأْمرَكُمْ أن َخِدُواً التلائة وَالئِيْنَ أزبا أيأمركم بالكثر ند إِذ أكُم تُسْيمُونَ» 
لآل عمران: .]14١٠‏ وقد استخدم القرآن الكريم تعبير أو «الربانيون» كمقابل لمفهوم «الأرباب»: فهم 
الذي يؤمنون بالله ربهم الواحد الأحد. ولا يتخذون من دونه أرباباً [المائدة: 5 و ]. وبمعنى 
«الربانيون» يستعمل «الريُون: «وَكأيْن مُن ني كَائلَ مَعَهُ ِبيونَ كَبِيرٌ قَمَا وَمَنُواً لِمَا أَصَابَهُمْ في سبل 
الله وَمَا ضَعُْفواً وَمَا استكائواً وَاللَهُ يُحِبّ الصَّابِرِينَ4 [آل عمران: :»]١141‏ على أساس أنها صيغة 
لاسم الفاعل المشتق من الربوبية» وهو رأي بعض المفسرين وبعض نحوبْي البصرة» وذهب بعض 
نحويّي الكوفة وعلماء التفسير إلى أنه «لو كانوا منسوبين إلى عبادة الربٌ لكانوا «رَيْيونَ» بفتح 
#الراءه: ولكنه: العلماءء والألوف» أي أنها من الزيادة والربوء أخذاً بمعناها الأصلي. كما ذهب 
علماء آخرون» ومعهم بعض المفسرين» إلى أن «الربيون» هم «الجماعات الكثيرة» واحدهم ارِبي 04 
وهم الجماعة»» وقال بعضهم: إنهم «الأتقياء الصابرون». وقال آخرون: «الربيون» هم الأتباع» 
و«الرّبانيون» هم الولاة. انظر هذه الأقوال في: الطبري. جامع البيان في تأويل القرآن» ج لا 
ص 556 - 2314 والراغب الأصفهاني» المصدر نفسهء ص 701. 

() الترمذي. سنن الترمذي. ج 5. ص 05/8 رقم 5044. وقال الترمذي: إنه «حَدِيتٌ 

وقد روي الحديث موقوفاً على حذيفة بن اليمان (8ن): «كانوا يحلون لهم ما حرم الله 
عليهم؛ فيستحلونه! ويحرمون عليهم ما أحل الله لهم؛ فيحرمونهء فصاروا بذلك أرباباً». انظر: أبو بكر 
أحمد بن الحسين بن علي البيهقي. السئن الكبرى (بيروت: دار المعرفة» 0ج ٠ء‏ ص .1١1١‏ 
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أن جماعة المجاهدين الصغيرة هي في ذروة الجماعات التي تجتمع لتؤلف 
جماعة المؤمئين؛ في حين يقع في ذروة الجماعات التي تنضوي تحت جماعة 
الكافرين , جماعة الطاغين» ومع ملاحظة أن كلا من الجهاد والطغيان هي 
أفعال ذات أبعاد سياسيّة ودينيّة معاّء فإن ذلك يعنى أن السياسة هى الوجه 
الآخر للدين بالضرورة. وسنجد في الفصل الثالث كيف ستعكس المنظومة 
القيميّة السياسيّة هذه الوجه بوضوح. 


ا 


الفصل) الثاني 


التكوين (بناء الجماعة) 


يحتاج بناء الجماعة إلى تشكيل مفهوم جديد لها قبل كل شيء؛ هذا 
المفهوم الجديد سيقوم بدور تعريف للجماعة إيجابا عبر مفهوم الهويّة؛ وسلباً 
عبر مقارنتها المستمرّة مع مفاهيم الجماعات الأخرى الموجودة حولهاء وفي 
الوقت نفسه سيقوم التعريف بدور إيجاد اللحمة التي تمنح الجماعة تماسكها 
واستمرارها. غير أن استكشاف هذه العملية في القرآن الكريم» لا تسعف فيه 
القراءة البنيوية غير التسلسليّة. إذ لا بد من ملاحظة بناء مفهوم الجماعة 
وتكوينها إِمَا عبر التسلسل المصحفي الترتيب المصحفي أو عبر التسلسل 
النزولي ترتيب النزول؛ ذلك أن تتبّع تقدّم الخطاب وحده الذي يمكن أن 
يكشف عن طريقة التشكيل هذه وأطوارهاء ونحن قد حسمنا أمرنا منذ البداية 
باعتماد التسلسل المصحفي أو ما أسميناه ترتيب الخطاب. 


أولاً: البعث (المؤمنون جماعة) 


الجملة الأولى في القرآن «الْحَمْدُ لله رَبّ الْعَالَمِينَ274 تمثل أساس 
و«العالمين» بتوسيط مفهوم الدرب”"“؛ وهو في هذا السياق صفة لله تعالى 


7 «سورة الفاتحة.» الآية‎ )١( 
مفردة «رب' مستعملة في بمادة العرب بمعنى السيد المالك الراعي لمصالح والمديّر لشأن‎ )]( 
من يدخل تحت رعايته وأمره؛ والأصل الدلالي للرب يرجع إلى «التربية؛ وهي إنشاء الشيء حالاً د‎ 


نذا 


من جهةء بمعنى أن الله هو السيد المصلح والمدبئر لأمر من دونه»ء ومضاف 
للعالمين من جهة أخرىء بمعنى أن الله هو المدبّر والمصلح لشأنهم. 
والمفاهيم الواردة فى الآيات السبع من سورة الفاتحة: «اللهء الرب» 
العالمين» المالك» الرحمة»؛ يوم الدين» العبادة» الاستعانة» الصراط 
المستقيم» الضالين» تشكّل المفاهيم المفتاحيّة للقرآن”". وبالرغم من استخدام 
الخطاب القرآنى لأسلوب حكاية القول» فالسورة» الفاتحة» تفتتح بلسان 
شخص ليس هوارتثت العالمين» وليس هو النبيّ وححده» بل بلسان جماعي 
الضمير «ناا» هو لسان العالمين» فإن حكاية القول هذه تتجاوز كونها مجرد 
أسلوب تعبيري بلاغي» إلى غاية أهمّ وهي تقرير الحقائق كما لو أن الخلق 
يقرّون بها بداهة» بحيث إِنّ ما بعد هذه السورة هو استجابة لمضمون الخطاب 
المحكى! ذلك أنْها ترد بصيغة الدعاء» والدعاء يتضمّن إيماناً مطلقاً لا شك 
فيه. وبذلك فهذه السورة هي الفاتحة للخطاب القرآني ليس فقط موضعاً 
وتركيياء وإنما أيضاً يونا 

يبدأ الخطاب القرآني بمفهوم «العالمين»”'' في أول آية فيه حسب 
التسلسل المصحفي » وسرعان ما يقوم يتقسيمهم إلى ثلاث فئات: «الذين أنعم 
الله عليهم؟؛ و#الضَالِين4» و«المغضوب عليهم”*': وحسب السياق فإن 


فحالاً إلى حد التمام»؛ وهذا هو مغزى أن لا تُستخدم في القرآن إلا مضافة إلى شيء. انظر: 
الطبري»؛ جامع البيان في تأويل القرآن» ج ١‏ ص 1557غ والراغب الأصفهانيء مفردات ألفاظ 
القرآن الكريم: ص 575. 

() لهذا السبب سميت السورة ب'أم الكتاب»» ذلك أن العرب تسمي #كل جامع أمرل أو 
مقدم لأمرء إذا كانت له توابعُ تتبعه هو لها إمام جامع أمّأء. انظر: الطبري» المصدر نفسهء ج ١١‏ 
ص .1١/‏ 

(4) تواترت مغردة العالمين» في القرآن 1/, مرة» وهي مستخدمة في القرآن بمعنى «جماعة 
البشر»» ويشير الأصل اللغوي إلى معنى العالم؛ والعالم يرجع بدوره إلى العلمء فالعالم هو ما 
يُعلمء إلا أنه استعمل مجازاً للدلالة على أصنئاف الخلائق محل العلم. وعلى الرغم من أن العلماء 
عموماً يرون أن العالمين تجمع كل المخلوقات (الإنس والجن.. الخ) إلا أن التدقيق في الاستعمال 
القرآني يشير من وجهة نظرنا - إلى أنها مستخدمة للبشر وحسب. انظر: الراغب الأصفهاني» 
المصدر نفسه؛ ص .68٠‏ 

(0) #سورة الفاتحة»» الآية /ا. وقد رُوي في الحديث الشريف (إنّ الْمَعْضْوبَ عَلَِهِمْ [هم] 
الْيَهُودُء وَالضَالِينَ [هم] النُصَارَّى»: وهو إن صحٌ فإنه في بيان ما يصدق عليه وصفا «المغضوب 
عليهم» و«الضالين» وليس على سبيل الحصر؛ فالحصر لا دلالة عليه في الحديث. انظر الحديث 
وتخريجه في: أحمد بن محمد بن حنبل» المسئدء تحقيق شعيب الأرناؤوط [وآخرون] (بيروت: 
مؤسسة الرسالة؛ :)١449‏ ج الاء ص ١7‏ 8كلء رقم 1947341. 
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موضوع النعمة «للذين أنعم الله عليهم؛ هو الهداية إلى «الصراط المستقيم»» 
وهذه الهداية هي هبة من الله وتفضّل منه؛ باعتباره ريّاً للعالمين”'» وسنجد 
لاحقاء مع تقدم الخطاب» أن هذه التوصيفات التصنيفيّة للعالمين تتمايز 
بالتدريج؛ إذ سيتّضح بأنّ «الذين أنعم الله عليهم؟ هم الأنبياء وأتباعهم 
المؤمنون الذين اتبعوا نور الهداية المنزل إليهم من ربهه”"؛ وأنَ «المغضوب 
عليهم» هم الذين يشركون بالله ويكفرون بد» ويظئون به «ظَنْ انوع 
«الضالين» هم المكذبون لما أنزل الله من الهداية". وهكذا؛ فالكتاب 
(القرآن). 0 للفاتحة؛ ليس مجرد عرض لعقائد وسير وأحداث» وإنما هو 
رسالة «الله رب العالمين» الهادية إلى «الصراط المستقيم» بكلّ ما ستعنيه هذه 
الكلمة من مشروع تغييري على الأرض. 


هذا الأساس الذي بنته سورة الفائحة في تقسيم «العالمين؟ وتصنيفهم ١‏ 
انطلاقاً من علاقتهم بصراط رب العالمين المستقيم» سيؤسس لمفاهيم جديدة 
للجماعات» حيث سيبلوّر ويُعادٌ شحنه بشكل أوضح وأكثر تفصيلاً بالاستعانة 
بمفهوم «الإيمان». ثم ستول منه مفهوم الجماعة عن ذاتهاء وهي الجماعة 
المتخفية وراء الخطاب» بوصفها ضمير المتكلم الحقيقي للخطاب» والمتمئّلة 
في ضمير المخاطب «ناة في الطلب (اهدنا). 


ومع أنْ مقصود سورة البقرة» التالية للفاتحةء هو إقامة الدليل على أن 
«هذا الكتاب هدئٌ»” ا إلا أنّهاء في إطار هذا المقصد». تقوم ببلورة مفهوم 
للجماعة المهتدية» والعمل على تشكيلهاء حيث تؤسّس سورة البقرة لمرجعية 


(5) «سورة الفاتحة» »2 الآية 7. 

انظر الآية: «ومَن يُطعٍ الله وَالرَسُولَ نَأوْليِكَ مَعْ الّذِينَ أنْمَمَ الله عَلَبْهِم من النَبينَ 
وَالصديقينَ وَالشهدَاء وَالصّالْجِنَ وَحَسُنَ ن أوليك فيه [النساء: 14]. والآية: «أريك لد ين ل 3 
اللَهُ عَلَيْهِم من التويِينَ ين ذَرَيَةٍ آدَمْ وَمِمْنْ نّْ حَمَلْنَا امَعّ وح وَمِن خُرَيةٍإِبْرَاحِيمَ وَِسْرَائِيلَ وَمِمّنْ هَدَيْنَا 
وَاجَتينا إذا تتْلَى عَلَنِهمْ آيَاتٍ الرحْمَن خَرُوا سُجّداً وَبْكياةٍ [مريم : هرة). 

() انظر الآية: <رَيُعَذْتِ الْمُنَافِقِينَ وَالْمُتَافِقَاتٍ و وَالْمْشْرٍ كس 8 وَالْمُْشْرٍ كَاتِ الظّانينَ بالل ظَنّ 
السَّوْءِ عَلَيْهمْ دَايْوَةٌ الْسَّوْءِ وَقْضِبَ الله عَلَيْهِمْ وَلَعَنَهُمْ وََعَدَ هم جهنم وَسَاءت مَصِيراً4 [الفتح : 1]. 
وانظر أيضاً: ١سورة‏ المجادلة»» الآية 0١4‏ واسورة الممتحنة»» الآية .١7"‏ 

(9) انظر الآية: هوَآمَا إن كَانَ مِنّ الْمُكَذيِينَ الضَالّينَ4 [الواقعة: 91]» والآية: ظثُمَ إِنَكُمْ 
أيه الضَانُونَ الْمُكَذٍ بُونَّ4 [الواقعة: ١5]ء‏ و(سورة الأنعام»» الآية /الا. 

)٠١(‏ برهان الدين أبو الحسن إبراهيم بن عمر البقاعي. نظم الدرر في تئاسب الآي والسور 
(القاهرة : دار الكتاب الإسلامي ؛ زد. ت.]). جح 1 ص 0 
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«الهداية» إلى الصراط المستقيم ب«الكتاب؟ منذ الكلمات الأولى» كالآتي: 
هِذَّلِكَ الْكِتَاتُ لَا رَيْبَ فِيه هُدَ ى م000 و«المتقين؟ هناء وفق سياق 
السورة وعلاقتها بما قبلهاء هم المتقون لعقاب الله؛ بدلالة أنه «مالك يوم 
الدين»1» وهكذا يستند بداية 0 بالكتاب المنزل إلى مفهومى «التقوى» 
و«الهداية»» فضلاً عن الإيمان بالله ربَاً للعالمين» وكذلك بيوم الدين الذي 
يملك أمره. وانطلاقاً من مفهوم التقوى تبدأ صياغة مفهوم جديد للجماعة 
وبلورته» فالفاعلون الاجتماعيّون في خطاب سورة الفاتحة أعيد وصفهم وتم 
تفصيله””'2؛ حيث يظهر الناطقون بضمير المتكلّم في سورة الفاتحة (نا)» في 
صيغة الغائب ة في اسم الفاعل «المتقين؛» على أنْهم المهتدون إلى الصراط 
المستقيم؛ أو الذين «على هدى من ربهم؛ و«المفلحون”""2. والخطاب 
القرآني يبادر على الفور بتعريفهم على نحو إجرائي» في الآيتين الثالثة والرابعة 
في سورة البقرة كالآتي : طالْذِينَ ب يُؤْمِنُونَ بِالْعَيِبِ وَيقِيمُون الصّلاة وَيمًا 
رَرَقْتَاهُمْ يُنفِقُونَ. والّذِينَ يُؤِْئُونَ بمَا أَنزِلٌ إِلَيِكَ وَمَا أَنزِلَ من قَبْيِكَ وَبِالآخِرَة 
هُمْ يُوةٍ توَقَتُونَ74 2 غتاصر الإيمان هذه : الخيبب». الرسول/ الرستلة 0 
الكتب» اليوم الآخرء تتضمَن الإيمان والكتاب: «بما أنزل إليك». وهكذا 
يحدّد الخطاب القرآنى وكلاءه الاجتماعيين المفترضين منذ اللحظات الأولى 
بأنهم المتقون الذين يؤمنون بهذا الكتاب المنزل» ويتضمّن مفهوم «المتقين»» 
سياقيّاء معنى الإيمان بالله واليوم الآخرء كما يتضمّن مفهوم الكتاب؛ في 
الوقت نفسه؛ معنى الصراط المستقيم» طريق الرسل. 

يقابل جماعة «الذين يؤمنون» بما سبق «الذين كفرواة» به لخدم إيمانهم 
باليوم الآخر؛ «إِنَّ الّذِينَ كَفَرُوا سَوَاءَ عَلَيِهِمْ أأَندَرَتَهُمْ نَهُمْ آم لَمْ تُنَذِرْمُمْ لَا 
يو 3 ونُون04) » وذلك أن داعي التقوى هو الإيمان ب«ايوم 0 والخوف منه. 
9 أن الهداية في الكتاب» والإيمان بالكتاب يرجع إلى الإيمان باليوم 


)3غ32ع0غن (سورة البقرق » الآية 5. 

)١7(‏ وفقاً للبقاعي فإن مناسبة سورة اليقرة للفاتحة هي «أنه لما أخبر سبحانه وتعالى أن عباده 
المخلصين سألوا في الفاتحة هداية الصراط المستقيم» الذي هو غير طريق الهالكين؛ أرشدهم في 
أول التي تليها إلى أن الهدى المسؤول إنما هو في هذا الكتاب. وبين لهم صفات الفريقين». انظر: 
البقاعي » المصدر نفسه) اج ا ص /الا. 

207 «سورة البقرة»» الآية 0. 
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الآخرء المتضمّن إيماناً بالله» فقد كان اسم سورة البقرة» رمزيّاً. من حادثة 
الإحياء بعد الموت في قصة موسى"''“؛ «لأنْ الإحياء في قصّة البقرة عن 
سبب ضعيف الظاهرء بمباشرة من كان من آحاد الناس. فهي أدل على القدرة 
الإلهيّة؛ ولا سيما وقد أتبعت بوصف القلوب والحجارة بما عم المهتدين 
بالكتاب والضالّين؛ فوصفها بالقسوة الموجبة للشقوة» ووصفت الحجارة 
00 الناشئة شئة في الجملة عن التقوى» المانحة للمدد المتعدي نفعه إلى عباد 


ستكون عناصر الإيمان ا المذكورة في مطلع السورة: الغيب» 
والرسل» والكتاب». واليوم الآخر هي الموضوعات الرئيسة التي تشغل سورة 
البقرة بالكامل في سياق البرهنة والحثٌ على الإيمان بالكتاب» القرآن» طريقاً 
للهداية”*". ومع تقدّم الخطاب في هذه السورة غازلاً خيوطه على هذه 
الموضوعات ا المدكوزةء يبقى تعريف المؤمنين أن ماهوياً وعامًاًء 
ومحدّداً بسلوك عملي 'متوقع ومحدذد الإطار. ومع أن تعبير «الذين آمنوا» يظهر 
مبكرا بوصفه تبعترا عن الإيمان متحمّقاً في جماعةء فإنه يبقى في إطار 
التعريف النظري المجرّد» إلى أن نصل الخطاب القرآني الآية 5 ل من سورة 
البقرة» حيث يظهر انعطاف بالغ الوضوحء حيث يتوجه الخطاب إلى جماعة 
مخاطبة قائمة ومشخصة في الواقع » مَدعوّة ب«الذين آمنوا»: ديا يها لين 

5 
آمَئُوأ4: في سياق نصي يحيل إلى المؤمنين بال رَسوّل من عند الله»” 
الذي هو النبي محمد بن عبد الله (6ِ)؛ من أنزل على قلبه الكتاب". 


(15) «سورة البقرة»» الآيات 517 'الا. وهو المسوغ نفسه لورود قصة إبراهيم ورؤيته عياناً 
عملية إحياء الموتى» غير أن موضوع الإحياء في قصة موسى متعلق بالبشرء في حين أنه في قصة 
إبراهيم متعلق بالطير كمثال على القدرة الإلهية في الإحياء وإعادة الخلق.» جعل تسمية السورة 
ب«اليقرة» أولى. انظر حول تسمية العلاقة بين الإيمان بالكتاب وتسمية سورة البقرة في: البقاعي» 
المصدر نفسهء ج اء ص 50 -051. 

(10) المصدر نقسه. ج .١‏ ص 058. 

(18) انظر: «سورة البقرة»» الآية 186. 

0 لن يظهر بهذه الصيغة (المؤمتين) في البداية » ففي البداية يظهر تعبير «المتقرن؟» ثم‎ )١9( 
«الذين يؤمنون»؛ لكن سرعان ما تتحول السورة من تعبير الذين يؤمنون إ «المؤمنين»» فهالي‎ 
أمنوا»» انظر: «سورة البقرة»»6 الآيتان 4م6-4.‎ 

.1١١ «سورة البقرة»؟ الآية‎ )٠١( 
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وسيتوالى الخطاب القرآني» بعد ذلك مباشرة» بالتوجه والمخاطبة إلى هذه 
الجماعة المشخْصّة كلما أخذ بالتقذم. 


ومع أن الخطاب القرآني استعمل تعبير المؤمنين مجرداً من الإضافات» 
فإِنّه لم يستخدمه في سورة البقرة بوصفه انما لجناعة مشخصة مؤمنة بالكتاب 
الذي أنزل على الرسول محمد (كلِ): كما لو أنها اسم عَلَّم على جماعة 
باتت معروفة» إلا شي نهاية السورة في الآية: © آمَنَ الدَسُولُ يما أَنزِلٌ لَه 
من رَبَّهِ وَالْمْؤِْئُونَ كل آمَنَ بِاللَهِ وَمَلآِكْيهِ وَكتْبهِ وَرْسُلِو4”"". حيث سيكون 
تعبير «المؤمنون» مفهوماً للمتلقين من دون أية إضافة تعريفيّة» غير أنّ الخطاب 
سيبقى متنقّلاً بين استعمال مفردة «المؤمنون» كاسم فاعل (صفة) واستعمالها 
كاسم علم» بما يشكل ظاهرة أسلوبيّة قرآنيّة تتيح أكبر قدر ممكن من المرونة 
لبناء منظومة مفاهيميّة جديدة بالاستناد إليه» فى محاولة للمطابقة بين التعريف 
النظري المجرد الذي يستدعيه مفهوم «المؤمنون»» في حالة استخدامه كاسم 
فاعل لا كاسم علمء تكرّس التمايز بين جماعات العالمين. 

وخلال المسافة التي يقطعها مفهوم «المؤمنون» من التعريف النظري 
العام منبثقاً عن 3 هيم العالمين في نبوزة الفاتحة» ثم مطلع 38 البقرة 
آخر السورة» يقوم الخطاب 07 بإدخال مجموعة من 00 التي 
ستؤدي الدور الرئيس في تحديد الجزء الأساس والثابت من هوية جماعة 
«المؤمنون» وإدراكها لذاتهاء وهي يشكل خاص مفاهيم : المسلمون» الناس » 
الأمة الكافروت. 

فقد أدذ خلت مفردة «المسلمون؛ في سياق تكوين مفهوم جماعة 
«المؤمنون» نظريًا وواقعيًا لتضيف بعدا تعريفيًا جوهريًا؛ إذ سوف تؤدي هذه 
المفردة دور الوسيط في زحزحة مفهوم «المؤمنون؟ من مفهوم اجتماعي ديني 
صرف إلى محال دلالي اجتماعي سياسي » حيث تظهر مستخدمة بمعناها 
المعجمي الأولي من دون أي تعديل » أي يمعنى الاستسلام والخضوع””", 

غير الها مستخدمة في سياق يوضح دائماً أنه استسلام وخضوع لِلِرَبٌ 


.186 «سورة البقرة»» الآية‎ )١0( 
75١8٠ انظر: ابن منظورء لسان العرب» مج 1 جح “الا ص‎ )5( 
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الْعَالَمِينَ 9" وسيكون ثمَةَ ما يشبه التلازم بين الإيمان والاستسلام لله رب 
العالمين» بحيث يمكن لأحدهما أن يحل محل الآخر» وهكذا سيكون 
«الاستسلام لرب العالمين» نتيجةً للإيمان ودليلاً عليه في الوقت نفسهء 
وسيكون معنى الاستسلام لله رب العالمين القبول بالتزام هدايته إلى «الصراط 
المسجة انين 


إلا أن هذا المعنى المعجمي مع تقدم الخطاب يتحوّل» شيئاً فشيئاً من 
الفعل (ولكن في صيغة المصدر) إلى الاسم العلم. ويصبح مطابقا لمعتقد 
جماعة المؤمنين» وذلك بموازاة التطوير الذي أجري على مفردة «المؤمنون» 
وتحويله كاسم علم» حتى يصبح الإسلام (لله رب العالمين) اسماً للدين الجديد 
الذي يمثل اعتقاد المؤمنين المستسلمين لله وحده“2. ف ظالدَّينَ عِندَ الله 
اللإسملاة74 «وَمَن مَبْتخ ع لِإسْلَام د ينا فلن يُقْبَلَ ج0140 ٠‏ ليقوم الخطاب 
القرآنئُ بعد ذلك بتأكيد هذه المطابقة»؛ بشكل متكرّر وعلى مسافات متباعدة» 
لتثبيتها في المتلقين”"“. وإذ يصبح ممكناً استعمال «الاسلام؛ محل «الايمان؛ في 
عدد من السياقات يستمرٌ الخطاب القراني من الإنسان بين فعل (الإيمان)» 
ومقتضى الفعل (الإسلام) والإيحاء المتكرر والقاهر بالمطابقة بينهماء مع الحفاظ 
على استعمال الأصل اللغوي بما يوفر إمكانيّة الفصل بينهماء اعتماداً على 
الأصل الدلالي اللغوي لكلمة «إسلام»؛ إذا احتاج الأمر؛ إذ سيبقى الخطاب 
القرآني مساوقاً استعمال مشتقات «الإيمان»" باستعمال مشتقّات «الإسلام! في 


)1١4(‏ *سورة البقرة»» الآية 017١‏ وانظر في السورة نفسها الآيات: 2115 2178 #ا"ا. "م1 
و175١.‏ انظر أيضاً: عبد الحميد الفراهمي» مفردات القرآن: نظرات جديدة في نفسير ألفاظ قرآنية» 
تحقيق محمد أجمل أيوب إصلاحي (بيروت: دار الغرب الإسلامي؛ :)5٠١7‏ ص 1497. 

(6؟) انظر هذا المعنى مثلاً في الآية 5 من سورة البقرة التي تشير إلى 0 الاستسلام 
بوصفه الإيمان بالهداية المتضمنة في الكتب المنزلة من الله: «قولواً آمَنَا ياللّه وَمَا أَندِلٌ إِلْيْنَا وَمَا 
نزِلٌ إلى إِبْرَاِيمَ وَإِسْمَاعِيلَ وَإِسْحَاقٌ وَيَمْقُوبَ وَالأسْبَاطٍ وَمَا أوتي مُوسى وَعِيسَى ما أوني ن لون 
ين رَبَهِمْ لا ُقَرّقُ بَبْنَ أحَد مُنْهُمْ وَنَحْنُ لَهُ مُسْلِمُونَ4. 

(5) حول مفهوم الإسلام في القران» انظر: محمود أبو رية» دين الله واحد: محمد 
والمسيح أخوان (القاهرة: دار الكرنك» [د. ت.])» ص”07 وحللي». «دعوة الرسل بين الخصوصية 
والتكامل في القرآن الكريم»» ص "١6‏ 2 873. 

20) «سورة آل عمران») ا 618 

(0) #سورة آل عمران»:» الآية 46 

(19) انظر: #سورة المائدةء؛ الآية ا؛ «سورة الأنعام»؛ الآية 158؛ «سورة التوبة»» الآية 4/ا؛ 
«سورة الزمرء» الآية 27 واسورة الصف » الآية لا. 
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الوقت ذاته» خصوصاً عندما يصبح اسم الجماعة المؤمنة لاحقاً بصريح العبارة 
مكل بالمشلس 9وَجَامِدُوا في الل حََّ جِهَادِه هُوّ اجتَاكُم وَمَاِجَعَلَ عَلَيكُمْ 
في الدّينٍ مِنْ حَرَج مُلَةَ أبيكُمْ إبْرَاعِيمَ هُوَ سَمَاكُمْ الْمُسْلِمِينَ ين قَبْلُ وَفِي هَذَا 
لِيَكُونَ الب ُو شهدا يع ونوا شهدَاء على لاس فَأقِبمُوا الطلاة ذاثوا 
الرَّكَاة وَاعْتَصِمُوا باللهِ هُوَ مَؤْلاكُمْ َنِعُمَ الْمَوْلَى وَنِعمَ ِعُمَ التَصِير” 0 


غير أن مفهوم «الإسلامة بقدر ما يحمل دلالة على الأمن والسلام يحمل » 

فى الوقت نفسه.ء دلالة على التهديد والقوة» إذ لا يكون الإسلام (الاستسام؟ 

إلا بعد ممانعة لقوة غالبة» والدلالة السياسيّة الصرفة لمفردة «الإسلام؛ تُدولَت 

في الخطاب القرآني بوضوح » وفي مساحات مختلفة م39 وهذا ما يجعل 

مدلول تسمية «المسلمين» حاملاً لشحنة دلاليّة سياسيّة تفعل فعلها في الضغط 

على القوم لينضمّوا إلى جماعة المؤمنين (المسلمين)» مستثمراً في ذلك أيضاً 
المخيال الجمعي التاريخي للعربء وأهل الكتاب منهم بشكل خاص””"”". 


وتظهر مفردة «الناس؛ مبكراً في الخطاب القرآني”""؛ إذ تزامن ظهور 
تعبير «الذين يؤمنون» و«الذين آمنواك» وتؤسسٍ لإضافة جديدة في مفهوم 
00 المؤمنئة نفسها بوصفها جماعة وظيفية يّةَ مع تقدم الخطابي» حيث 
أن تشكيل الجماعة المؤمنة متجة إلى ارضخ نطاق إلى «الناس» جميعاً 

00 العدوم؟ دون استثناءء ليس لإقامة 3 ة بينهماء بل بوصفها دعوة 
مفتوحة وممتذة عبر القبائل والشعوب”*"» وذلك أن الهداية إلى «الصراط 


ل خرف «سورة الحج» ؟ الآية خلا 

)1١(‏ كما في هذه الآية مثلاً المتعلقة بسياق سياسي بحت متصل بقصة النبي الملك سليمان 
والملكة بلقيس: ألا تَعْلُوا عَلَيَ وَأَنُونِي مُسْلِمِينَ4 [الدمل: :]١‏ وانظر أيضاً: الآية 45 من 
السورة نفسها نفسها 

(75) كما في قصة النبي عق فرعون مثلأء حيث يورد القرآن في نهاية قصة فرعون 

: 9وَجَارَرًْا بتي إِسْرَائِيل الْبَحْرَ فِْعَوْنُ وَجُنُوِدهُ بَْيا وَعَدُواً حَنَى ذا أَدْرَكَهُ الْمَرَقُ َال 

5 أنه لا له إلا الي آمَنَتْ به بثو سيل وََنَاً من نّ الْمُسْلِمِينَ4 [يونس: »]4٠‏ والمعنى: من 
«المستسلمين لأمر الله». هذاء وقد ذهب ابن عاشور إلى المطابقة بين «الإسلام» و«الإيمان» في هذه 
الآية» وحاول ‏ بناء على ذلك جاهداً أن يبرر التكرار الحاصل بذتك بين إعلان فرعون إيمانه. 
انظر: الشوكاني» فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية في علم التفسير عاج ا ص هلالا 
وابن عاشورء التحرير والتتنوير» جَ ١‏ ص 70/6. 

() انظر: «سورة البقرة» 4 الآية 8. 

(4") انظر: #سورة الحجرات»» الآية 17. 


المستقيم' أمرٌ متعلَقٌ بالناس جميعاً وليس بأقوام بعينهم فحسب. 

وتعبير «الجماعة الوظيفيّة1» الذي نستعمله هناء لا نقصد به مفهوم 
الجماعة الو 2 01 أقدمتاعمن1) التي استعملت في سياق بعض البحوث 
الاجتماعيّة سيّة للدلالة على المجموعات البشريّة التي #تستجلب من 
ال ا ثم يوكل لها وظائف شتّى» لا يمكن 
غالبيّة أعضاء المجتمع الاضطلاع بهاء لأسباب مختلفة» من بينها أن هذه 
الوظائف قد تكون مشيئة كالربا والبغاء» أو متميّزة كالقضاء والترجمة أو ذات 
حساسيّة خاصة وذات طابع أمني : : حرس الملك. طبيبه؛ السفراءء 
الجواسيس» ثم يُعرّف أعضاء هذه الجماعة في ضوء و وظيفتهم الضيقة 
المحدّدة» لا في ضوء إنسانيّتهم الرحبة المركبة:*"؛ ذلك أنْ ما نقصده 
ب«الجماعة الوظيفيّة؛ هو مفهوم مختلف. وما نعنيه بهذا التعبير هو ارتباط 
وجود الجماعة بمشروع تغييريٌ عامٌ» بحيث يكون هذا المشروع التغييريٌ هو 
وظيفة متضمُنة في تعريفها لنفسهاء وهو مفهوم لا يتضمّن حكماً قيميّاً 
لمضمؤت"' الوظقة: أو 'مجتوئ الزسالة: 


ومع أنْ الخطاب القرآني اتجه إلى الناس مباشرةً منذ الآيات الأولى في 
سورة البقرةء بعبارة يا أَيهًا الثّامه77» بأوضح أساليب النداء وأبسطها 
تعبيرياًء فقد ظل الخطاب يراوح عموماً في الاستناد إليها بين سياق حجاجي 
لإثبات موثوقيّة الكتاب» القرآن» المنزل على الرسول (يَكلِ) بأنه منزل من 
عند الله”"”» وبين دعوة عامّة للإيمان وحتٌ عليه بمختلف السبل 
والواطي 2107 إلى أن يبلغ الخطاب القرآني جزءه السادس؛ فيبدأ بالتصريح 
بن الرسول جاء للئاسء» للتأكيد للمتلقّي أن مفهوم الجماعة المؤبنة يتجاوز 
الإطار الجغرافي العربي» ومفتوح على إطلاقه الكوني: «يَا أَيّهَا النَّامِنُ قَدْ 
جَاءكُمْ الرسُولُ بِالحَقّ من رَبْكُمْ كَآيئُوأ خَيراً لُكُمْ94" «ثُل يا أيْهَا النَامْ 


(76) عبد الوهاب المسيري؛ الجمامات الوظيفية اليهودية : : نموذج تفسيري جديد. طْ " (القاهرة : 
دار الشروق؛ 7١٠٠)؛‏ ص ه . والمصطلح بهذا التعريف يُنسب إلى عبد الوهاب المسيري. 

(5") انظر: #سورة البقرة»» الآية .5١‏ 

(90*) انظر: «سورة البقرة»» الآيات 5١‏ 76. 

(8) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية 4. 

(9؟) «سورة النساءء» الآية 0/٠‏ 3. 


الا 


ني رَسُولُ الله إِلَيْكُمْ جَمِيعاً4””“. ولن يتوقف عن هذا التأكيد الصريح 
على عالميّة دعوة النبي إلى الناس كافة إلا في الجزء السادس عشر”'*), 
حيث سيكرس نداءه لهم «أيّهًا التّاسُ4». بعد ذلك (في الأجزاء الأربعة 
عشر الأخيرة) ؛ للإيمان بالله وما أنزله على نبيّه» والاتعهام إلى جماعة 
المهتدين؛ بوه صف الافتقار الإنساني إلى الهداية افتقاراً تكرينياً: يا أَيّهَا 
انان أَنتمْ الْقُقَرَاء إِلَى النّهِ وَاللّهُ هُوَ الَْنِنُ الْسَمِيدُ»4”*. إلآ أن ذلك لا 
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يعني أن ا القرآني لم يعبّر بطرق مختلفة» ومنذ البداية» في الآية م 
من سورة البقرة» حتى آخر كلمة في القرآن في سورة الناس» عن عالميّة 
القرآن بوصفه كتاب الله المنزل والمتضمّن هداية الناس”*2 إلى الصراط 
المستقيم. 

ومع أن ذلك أدى دوراً في رؤية الجماعة المؤمنة لنفسها بوصفها جماعة 
ممتدّة ومفتوحة فوق كل الحواجز والخصوصيّات القوميّة والاجتماعيّة» يربطها 
رابطة دينية» (عناصر الإيمان الأربعة)» إلا أنْ الجدير ملاحظته هنا هو 
استفتاح الخطاب القرآني بمفردة #الخالمين” 7 ش في أول آية افتتحت خطاب 
القرآن» والانتهاء بمفردة «الناس» في آخر آية اختتمت خطاب القرآن» وليس 
بمفردة «المؤمنون0 مثلاء فهل يعني ذلك شيئاً؟. 


١‏ رب الناس (الجماعة الوظيفيّة) 


يتضمّن مفهوم «العالمين»”؟؟) دلالة على الجماعة البشريّة بصفتها عالماً 


(40) «سورة الأعرافء» الآية 104. انظر: #سورة يونسء » الآيتان لاه و5 2٠١‏ و«سورة الحج»» 
الآية 44. 

.54 «سورة الحج.» الآية‎ )4١( 

(؟4) «سورة فاطرء» الآية .1١6‏ 

(سحق في آيات عديدة اعتمدت مفردة (العالمين»»؛ كما في الآية ا لل مس سورة الأنبياء : 9 
أرْسَْنَاكَ إلا رَحْمَةٌ لَلْعَالَمِينَ4» والآية ١‏ من سورة الفرقان: طتَبَارَكَ الّذِي تَزَلَ الْقُرْقانَ عَلَى عَبْدِ 
لِيَكُونَ لِلْمَالَمِينَ نَذِيرأ». انظر أيضاً: «سورة صء» الآية /41؛ «سورة القلمء» الآية 01؛ 0 
التكوير» » الآية يفت 

(44) الأصلٍ اللغوي لهذه المفردة يرجع إلى «عالّم»: وهو كل ما كان موضوعاً للعلم؛ و 
هو ما يكون محلاً للعلم؛ انظر: أبو الحسن علي بن محمد الماورديء التكت والعيون: 0 
الماوردي؛. تحقيق السيد بن عبد المقصود بن عبد الرحيم» ١ج‏ (بيروت: دار الكتب العلمية» 
247 ج أ ص 060 
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من عوالم مخلوقات الله *“» وهو بذلك مستيد إلى مفهوم الحَلْقَ وما يقتضيه 
موضوعيّاً من التبعيّة للخالق”*'» وبما أن هذه الرابطة بين الله والبشر 
(العالمين) واحدة؛ فإِنْ ذلك يعني أن مفهوم العالمين متجانس لا يقبل 
التفاوت. أمَا مفهوم «الناس» القائم على مفهوم الاستئناس والتجمّع بين البشر 
بروابط متغيّرة؛ فهو مفهوم يقبل التفاوت تعذداً وتنوّعاً وانقساماً. وهكذا في 
ما ينتمي مفهوم العالمين إلى عالم العقائد والإيمان. فإِنَ مفهوم الناس ينتمي 
إلى العالم الموضوعي المحسوس. ومن هذا المنطلق ترتبط جماعة «المؤمنون» 
بالضرورة بالعالمين جميعهم» بما تقتضيه مفردة العالمين من المساواة أمام الله 
الواحد» ولن يتغير شيء في موقعها الاضطراري من الخالق» إنما الذي 
سيتغير ويؤثّر في مسارهاء ووعيها لنفسها وإدراكها لقسمات هويّتهاء هو 
تحديد موقعها في الجماعة الإنسانيّة الكبرى (الناس)» بوصف الناس جماعةً 
كبرى تتضمّن جماعاتٍ مختلفة ومتعددة الطبقات». تبعا لاختلاف روابط 
الاستئناس القابلة للتوليد إلى ما لا نهاية. 


أل ذكر للناس في الخطاب القرآني يأتي في سياق يشير إلى انقسامهم بين 
مؤمنين وكافرين”"*“. وسيظلٌ استخدام الخطاب القرآني عموماً متضمّناً هذا 
الانقسام. ومع أنْ القرآن استخدم تعبير الناس بشكل متكورّرء باعتباره مفهوماً دالا 
على الجماعة الإنسانيّة الكبرى المتضمّنة جماعات جزئيّة» إلآ أنه أكد أن الجماعة 


الإنسانيّة كانت «أمّة واحدة» (أصلاً واحداً) فهي من «نفس واحدة»**؟2, إلا أنّهم 


(55) يذهب عموم المفسرين إلى أن «العالمين» تشمل غير الإنسان وإن اختلفوا بعد ذلك 
فيمن تشملهم. هل هم العقلاء وحدهمء أم كل الموجودات؟ وبالرغم من أننا نرى أن العالمين 
(حسب السياق في سورة الفاتحة على الأقل) تدل على عقلاء (يطليون الهداية والصراط المستقيم)» 
وهو أمر لا ينطبق على غير البشرء إلا أن ذلك متفق (في سورة الفاتحة) مع مذهب المفسرين. 
حيث لا خلاف بينهم بأن السياق هنا متعلق بالعقلاء. على أنه يجدر التنويه إلى أن مفردة 
«العالمين' لم تكن مستعملة في لغة العرب قبل نزول القرآن. الأمر الذي يجعل المفردة ابتكاراً 
قرآنياً خاصاً في العربية» وهو ما يدعم وجهة نظرنا التي تذهب إلى أنه يحمل دلالة أخص من 
الدلالة اللغوية الأصلية. انظر آراء المفسرين مثلأء في: الطبري. جامع البيان في تأويل القرآن» 
اج ١‏ ص "1847. 1 

(47) انظر مثلاً الآية 4 من سورة غافرء التي تشير بوضوح إلى هذه الرابطة: ط«الله الْذِ 
جَعَلَ لَكمْ الأرْض قَرَارأً وَالسّمَاء بئاء وَصَوَّرَكُمْ فَأَحْسَنَ صُوَّرَكُمْ وَرَرَنَكم من الطَيْبَاتٍ ذَلِكُمْ ١‏ 
رَيُكُمْ قَتَبَارَكَ اللّهُ رَبُ الْعَالّمِينَ4. 

(40) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآيات لم ١"‏ و54. 

(548) «#سورة النساءء» الآية .١‏ 


6 
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اختلفوا ودخلهم الانقسام» إذ بغى بعضهم على بعض: لاكَانَ لاس م وَاحِدَةٌ 
َبَعَتَ الله التبِيِينَ م مُبَشْرِينَ وَمُنذِرِينَ وَأَنْرَلَ مَعَهُمْ الْكِتَابَ بِالْحَقٌ له يَحَكُمْ بَبْنَ 
النّاسِ فِيمَا اخْتَلَقُواْ فيه وَمَا احْتَلَفٌ فِيهِ إلا الْذِينَ وو ين بَنْدِ مَا جَاءنهُم 
الْبَيِنَاثُ ث بَنيا هُْ هت اللَّهُ الّذِينَ آمَتُوأ لِمَا اخْتَلَقُوأْ فيه مِنَ الْحَقٌّ بِإِذْنِهِ وَاللَه 
يَهْدِي من يَشَاءُ إلى صِرَاطٍ مُسْتَقيم 0974 في هذا المنظور القرآني لنشأة 
المجتمعات البشريّة وتطوّراتها المبكرة» فإنّ محاولات إعادة الناس «أمةٌ 
واحدةا, أصلاً واحداء أي بشراً متساوين بتساوي أصلهم «#من نفس 
واو لا يبغيى بعضهم على بعض» بعد أن تفرع عن هذه النفس الواحدة 
(آدم) أصل (أمَة) واحدة» وقد طرأ أثناء تطوّر الزمن» على هذه الجماعة 
الإنسانيّة يَة الواحدة, دالا ختلدف0100) والتفاوثُ؛ ظقَبَعَتَ الله البِيينَ مبَشْرٍ مبَشْرير 
وَمُنَذِرِينَ وَأَنرّلٌ مَعَهُمْ الْكِتَابَ بِالْحَقّ لِيَحكُمّ ب َيْنّ الئاس فِيما اخْتَلَهُوأ 00 7 
كانت الغاية هي العمل على معالجة هذا الداءى: أعني التفاوت البشري الناشئ في 
حقوقهم جراء البغي » والذي ولّد جماعات كالارياب» والمستكبرين» والعالين» 
والمفسدين في الأرض ..الخ» وإرجاعهم إلى الأصل الواحد (العالمين)»؛ أي إلى 
التساوي الإنساني بوصفه الأصل (أمة). وقد عبّر عنه القرآن ب«الاختلاف»» وقد 
كان من الممكن أن يُعبّر عنه ب«الظلم إلا أن مفهوم «الاختلاف» يقابل 
«الوحدة»؛ وقد كان الأصل أن يكون المقابل المفهومي للاختلاف هو 
«الاتفاق: إلآ أن الخطاب القرآني ما كان يريد المعنى المتعلّق بوجهات النظرء 
وإنما يريد التفاوت والاختلاف في مراتب البشرء أي التفاوت في الإنسانية ذاتها 


(59) «سورة البقرة»» الآية 717+ انظر تفسير الآية وتفصيل اختلاف العلماء حول معنى «كان 
الناس أمة واحدة؛ إلى مذاهب شتىء مثل: ملة واحدة؛ جماعة واحدة» أو فطرة واحدة» وكذلك 
معنى الاختلاف: اختلاف في الإيمان (رأي أبي بن كعب ومن تيعه)ء أم اختلاف في الكفر (رأي 
ابن عباس ومن تبعه). وقد رجح الشيخ محمد عبده أن معنى «أمة واحدة» أي مجتمعة على رابطة 
واحدة هي الحاجة الفطرية المتيادلة لبعضهم للمعاش» وأن معنى الاختلاف هو في الاختلاف في 
النظام الذي يحكم هذه الرابطة» الأمر الذي يجعل الحاجة للأنبياء ضرورةء وهو ما كان سبباً لبعث 
الأنبياء. انظر: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» جَ :ء ص 7/060 - .758١‏ ومحمد رشيد 
رضاء تفسير المئارء ط 7 (القاهرة: دار المنار» »2)١947‏ ج 0 ص ه5؟ _ 18. انظر أيضاً: 
#سورة يونس ٠‏ » الآية 18 

(00) انظر هذا التعبير القرآني في: «سورة النساءء» الآية ١؛‏ «سورة الأنعام»» الآية 4944 
«سورة الأعرافء ؛ الآية 8 #سورة لقمان» الآية 038 واسورة الرمزةة الآية 5. 

)01 ذِوَمَا كَانَ النَامنْ إِلّا أمَهّ وَاحِنَةٌ فَاخْتَلَقُواً وَلَوْلَا كَلِمَةٌ سَبَقَتْ من رَبك لَقْضِيَ بَيْنَهُمْ فِيمَا 

فِهِ يَخْتَلِفُونَ4 [يونس: 19]. 


:”ىق 


وما يقتضيه من الظلم والعدوان والفساد في الأرض» ولذلك استخدم مقابل هذا 
المفهوم «الوحدة» والتي تقتضي المساواة» وأكّد الخطاب القرآني مرة ة أخرى عن 
أن الغاية من إرسال الرسل هو تحقيق قيق العدل: طلَقَدْ أَرْسَلْنَا رُسُْلَنَا ِالْبَيّنَاتِ 
وَأَنِدَآ رَلْنَا مَعَهُمْ الْكِتَابَ وَالْمِيرّانَ لِيَقُومْ النَّامِنُ بالقِسْطِ004. 

إن الكتب التي أنزلت لم تحسم المشكلة؛ فقد اختلف الناس حولها: 
وما اخْتَلف فيه إلا الذِينَ أُوتُوءُ من بَعدٍ ما جَاءَتَهُمْ الْبَيّنَاتُ عي بَينَهُم 4 
وما كان الأمر حسماً لمشكلة الاختلاف بشكل مباشر ونهائي» بقدر - كان 
دفعاً التطوير البشر باتجاه حسمها: طفَهَدَى الله الَِينَ آمَنُوا لِمَا اخْتَلّفُوا فيه 

مِنَ الْحَنٌّ بإذْنِهِ وَاللَهُ يَهْدِي مَن يَشَاءُ إلى صِرَاطٍ مُسْتَقِيمٍ») وسيذكرنا هنا 

تعبير «وَاللَّهُ يَهْدِي مَن يَشَاءُ إلى صرّاط مُسْئّقِيم! بمفهوم م «العالمين» الذين 
يسألون الهداية إليه. والذي ورد في سورة الفاتّحة» ومفهوم العالمين هذا 
مفهوم يعكس المساواة الاضطراريّة أمام الخالق باعتبارهم مخلوقين له. ولو أن 
الله لو أراد لجعل الناس أمةً واحدةً اضطراراً؛ لكنّ ذلك لو حصل فإِنّه 
سيفقدهم حريتهم ويسليّهم إرادتهم المستقلة» كما تؤكّد الآية «وَلَّو شاء رَبك 
لَجَعَلَ النّاسنَ أَمَمْ 00 إلآ أن الله ترك الناس لحريتهم فهم 3 
يَرَالُونَ مُخْتَلِفِينَ. إِلَّا من 2 حِمَ 12 00 

إن منشأ الاختلاف 3 هو «البغى»» فظهور الكتاب. بوصفه سلطة 
لاستعادة الموازنة وإقامة العدل جعلت الناس ينقسمون حولها؛ نتيجة تكن 
فئات اجتماعيّة باغية ذات مطامع سلطوية» ذلك أن السلطة بطبيعتها تحدث 
محورة اجتماعيّة من حولهاء والمتسلطون الأرباب يحاولون دوماً الدفاع عن 
امتيازاتهم والاحتفاظ بسلطتهم. إن المسألة ليست هي توحيد الناس كافة 
بالقوّة» بل قيادتها وتوجيهها إلى هذه النهاية؛ العودة إلى الأصل”*”. لهذا 
السبب ختم الخطاب القرآني بعبارة «رب الناس6”'”؟ في آخر سورة (الناس)» 


(07) نسورة الحديدء» الآية 76. 

(0) «سورة هودء» الآية .١14‏ 

(04) فسورة هودء» الآيتان 1١١4‏ 118. 

(00) قارن بوجهة نظر رضوان السيدء والتي تستند إلى رأي الصحابي أبي بن كعب (5) 
في أن معنى «الناس أمة واحذدة» يعني جماعة واحدة في الإيمان» في : : السيدء الأمة والحماعة 
والسلطة: دراسات ات في الفكر اليادي العربي الاسلامي. ص #5١‏ -88, 

0 انظر: طقل أَعُودُ يرب الثاس» [الناس: .]١‏ 


7976 


مقابل «رب العالمين»" في مطلع أول سورة (الفاتحة)» وهي المرة 
الوحيدة التي أضاف فيها الخطاب القرآني مفهوم «الرب»© إلى مفهوم 
«الناس»: في حين كان آخر استخدام في القرآن لتعبير «رب العالمين» في 
عبارة دالّة على هذه الغاية» وهي الآية: يوم يَقُومُ مُ النَّاسنُ ََُ 
الْعَالَمِيَِ ه00 بقصد الدفع إلى تحقيق المطابقة بين «الناس؟ وحقيقتهم 
«العالمين»؛ إذ يعنى ذلك أنْ للناس 0 واحداً» على الإنسان أن يستعين 
(يستعيذ) به للهداية» لذلك جاء التعبير بالأمر لكلّ إنسان (والنبي بالضرورة) 
ب «قل ره بِرَبُ النّاسِ»» لينتهي القرآن من حيث بدأء فقد بدأ بطلب 
العالمين» المؤمنين بهء والمتساوين أمامه اضطراراًء للهداية؛ لينتهي بالطلب 
إلى الناس» الاستعانة بالله من التشويش عليها: «إمن 5 شَرّ الْوَسْوَاسِ 
الْحَنّاسٍ. الَّذِي يُوَسْوِسُ في صَدُورٍ النّاس. مِنَ الْجِنْةٍ وَالنا 0904 


إن مهمّة الجماعة المؤمنة الأولى - كما كانت دوماً هي في المطابقة 
بين جماعة الناس الكبرى» بوصفهم أحراراء وجماعة العالمين بوصفهم 
مخلوقين لله اضطراراًء مطابقة تقتضي إرجاع الناس إلى أصلهم «كأمة 
واحدة»» متساوين عبر العدل» وحسم الاختلاف (الاسترياب والاحتبات كلياً 
بالهداية الكامنة في رسالة, الله الأخيرة إلى البشر: ما كَانَ مُحَمَّدٌ أَبَا أَحَدِ مّن 
رَجَالْكُمْ وَلْكن سوك الله وَخَانَمَ التَّبيّينَ2''74. بهذا المعنى فإِن تدخل الله 
كان شاقيرا وموجّهاً لتاريخ البشرية وفضشها لها على الدوام» فثِمَة «إلحاح 
قرآتي كراد على در دور الله في العالم والمجتمع البشري"'"' يمكن أن نلحظه 


هكذا سيعي المؤمنون أنفسهم أنهم جماعةً وظيفيةً وأصحاب رسالة 
عالميّة» تملك المشروع النهائي والحاسم لإنهاء الاستعباد بين البشرء 


(00) انظر: طالْحَمْدُ لله رب الْمَالَمِينَ4 [الفاتحة: ؟]. 

(08) «سورة المطففين»» الآية 5. 

(59) «سورة الناسء؛ الآيات 4 -5. 

(50) «سورة الأحزاب»ء» الآية ٠‏ 

(31) السيدء الأمة والجماعة ل دراسات في الفكر السياسي العربي - الاسلامي. 
ص “"”7. انظر مفهوم «الابتلاء» وعلافته بالحضور الإلهي في دفع البشرية نحو التطور والتغير 
للأرقى» في الفصل الرابع من كتابنا هذا. 
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وإرجاعهم متساوين إلى أصلهم «من نفس واحدةك, بكل ما يقتضيه ذلك من 
إيمان بالله الواحد اختياراً أء و«حكم؛ بالكتاب» وصدام سياسي بالأنظمة 
التسلّطية (المتريبة). بالإمكان ملاحظة هذه الرسالة التحريرية كيف حفرت 
عميقاً في نفوس المؤمنين الأوائل» في عبارات قادة الفاتحين في خروجهم 
الأول إلى العالمء كما في هذا الخطاب المكتّف للرسالة» على لسان 
الصحابي المغيرة بن شعبة في حواره مع القائد الفارسي رسدم : هو دين 
الحق لا يرغب عنه أحد إلا ذل» ولا يعتصم به أحد إلا عرّ (...) أما 
عموده الذي لا يصلح شيء منه إلا به؛ فشهادة أن لا إله إلا الله وأن 
محمداً رسول الله والاقرار بما جاء به من عند الله تعالى (...) وإخراج 
العباد من عبادة العباد إلى عبادة الله تعالى (...) والناس بنو آدم وحواء؛ 


إخوة لأب وأم»”””. 


 "‏ المسلمون أمة (المشروع الكوني التاريخي) 

هكذا إذآء إن مهمّة الجماعة المؤمنة (الأمة المؤمنة) أن تعيد البشريّة 
لتتطابق مع أصلهاء الناس بوصفهم أمَة واحدة متساوية في الخلق لرب واحدء 
أي العودة بالجماعة البشريّة إلى الأصل الواحدء وهي امتداد ونهاية للمهمّة 
التي أرسل من أجلها الأنبياء في تصحيح التاريخ الأرضي البشري الذي لا يفتأ 
معوجّاً. مقسماً البشر إلى أرباب وعبيد» نبلاء ووضيعين. وعلى آخر الرسالاات 
تنفيذ تلك المهمة وتحقّقها على الأرض» وتحريلها عن وح تال ب لتوضع 
في سياق التاريخ”""“. ومع أن الخطاب القرآني يؤكد بأنه أرسلٌ أنبياء 2 
«الأولي 400 0 منهم من ذكره الخطاب القرآني وآخرون لم يذكرهم””'". وأ 


زفقف أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم والملوك. 5 2 (بيروت: دار الكتب 
العلمية؛ زخ4ة١1]ي»‏ 0 )0 ص 4 

(5) انظر: السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي - 
الإسلامي» ص 4. 

(14) انظر: هوَكُمْ أَرْسَلْنَا من نَِيّ في الأوَلِينَّ4 [الزخرف: 5]. انظر أيضاً: «سورة يونس»» 
الآية /ا؟ #سورة النحلء » الآية كل #سورة قاطرء » الآية 00 و#سورة الحجرء » الآية لك 

)4 انظر: #سورة ة النساء»ة» الآية 4 »؛ وٌةسورة غافر؟» الآية 8 . هذاء وقد ذُكر في القرآن 
8 تبياً حسب الباحث حللي. انظر : حلليء «دعوة الرسل بين الخصوصية والتكامل في القرآن 
الكريم» » ص 3 


اا 


منذ النبي نوح (822) بدأت الرسل تبعث تترى بالوحي''"“2. فإنْ موضوع رفع 

الظلم والمساواة وجبر الانقسام بين الناس» مستضعفين ومستضعَفينء أرباب 

وكربوتين: جين توحيد. الله ويا يفتضبية يكن ترحيد اليشر» أمر مشترك بين 

النبوّات جميعها""2 «شْر ع لَكُم من الدّينِ مَا وَصّى بو وحاً وَالّذِي أَوْحَيْنا 

ليك وَمَا وَصَّيْنَا به إِبْرَامِيِمَ وَمُوسَى وَعِيسَى أَنْ َقِيُوا الدّينَ وَلا كوا 
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فيو 7 . 


وبالرغم من ذلكء وبالرغم أيضاً من أن القراءة التسلسلية للخطاب 
القرآني توقفنا على ذكر النبييّن موسى وعيسىء» وكان منطقيّاً أن تربط النبوّة 
المحمدية بآخر النبوّات نبوة عيسى (42ة). أو بأوّل النبّؤات نوح (:4). إلا 
أنْ الخطاب القرآني» بدلاً من ذلك» جد عالميّة دعوته» وظيفةٌ المؤمنين 
بإقامة صلة خاصة بدعوة النبي إبراهيم (غنة). وذلك أن دعوة إبراهيمٍ أسسّست 
لدعوة عالميّة الخطاب بعد أن كانت النبوّات خاصّة بالأقوام. فقد أعلن له 
بالقول: «إِنَّي جَاعِلُكَ ِلنا س إماما». أ حيث كان قد أمر بوضع البيت 
الحرام للتاس كاقة همَتَابَةٌ َه لئاس وَأمنا4<”"'»: وقد كان أوّل بيت وضع للناس 


() انظر: «سورة النساء»» الآية 7ء و«اسورة المؤيوة . الآية 45. 
أن تخصيص النبي نوح بالوحي والأنبياء من بعده (إِنا أوْحَيْنَا إِلَيِكَ كما أَوْحَيْنا إلى 

نُوح وَالمِبينَ من بَعْدِو4 فذلك لأنه لم يسبقه يسبقه أنبياء» وأما قوله تعالى: طكَذَبَتْ قُوْمُ نوج 
لْدَسَلِينٌ» [الشعراء: ]٠١5‏ فليس دليلاً على إرسال رسل متعددين» فقد استعمل الخطابٌ 
القرآني هذا التعبير بالرغم في حالات كثيرة لم يكن هنالك فيها سوى نبي واحد» مثل: 
عاد وثمود. ٠‏ وقد 00 مطول عن أَنّس (ذيك)» جاء فيه عن الْنْبىٌّ (35ه) : 0 تُوحَا 
أَزَّلَ نبي بَعَنَهُ اللّهُ إِلَى أَهْلٍ الأزض». وهذا رأي جمهور المفسرين. انظر تخريج اسرد في 
البخاري. الجامع الصحيح" المسئد من حديث رسول الله (35) وأيامه. 3 +» ص 2795 حديث 
رقم الننية 

وحول آراء المفسرين في كون نوح أول الأنبياء والتبي الوحيد إلى قومهء انظر: الطبري؛ جامع 
البيان في تأويل القرآن. ج 4١ء‏ ص 754؛ ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم» ج 25 ص 4١9١‏ 
الشوكاني» فت فتح القدير الجامع بين فنيّ الرواية والدرابة في علم التفسيرء ج 4 ص 2.145 
وابن عاشور» 0 والتنويرء ج ١١5‏ ص 1١65‏ /ا16. ' 

ورجح الباحث عبد الرحمن حللي أن يكون قد سبق نوحاً مرسلون إلى قومه. انظر: حللي» 
«دعوة الرسل بين الخصوصية والتكامل في القرآن الكريم»؟ ص 0 

(50) انظر: حللي. المصدر نفسهء» ص .١١‏ 

(54) «سورة الشورىء» الآية 3. 

(59) «سورة البقرة»» الآية .١74‏ 

.176 «سورة البقرة»» الآية‎ )7١( 


ق72, 


كافة: ١إِنَّ‏ أوَلَ بَبْتِ وْضِعَ لِلنَّاسٍ لَلَّذِي يبَكَةَ مُبَارَكا وَمْدَى لُلْعَالمِينَ94", 
وبها افتّتح نزول الكتاب ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه. 


لنلاحظ كيف ت تتوسط مفردة أمّة التي تبدأ بالظهور مبكراً بالتزامن مع مفردة 
مسلمين » » في سياق تجذير الجماعة المؤمنة تاريخيّاً بوصفها استمراراً للإبراهيميّة » 
فمسلمو اليوم؛ محمد (يلِيةِ) ومن آمن معهء هم امتداد لمسلمى الأمس إبراهيم 
وإسماعيل وذريّتهما (85): لرَبنَا وَاجُعَلْنَا مُسْلِمَْنِ لَك وَمِن ذُرْيينَا أمَُ مسْلمَة 
نّك4”"". وهذا الامتداد ليس امتداداً إيمانياً وحسبء إذ هذا الرابط موجود مع 
الأنبياء والمؤمنين قبل إبراهيم» غير أنه مع إبراهيم سيكون معناه امتداداً للمشروع 
العالمي الذي كان قد دشنته رسالته؛ فإبراهيم هو «أمَة4 بالنسبة إلى 


المسلمين”"*» الذين يمتلون الجماعة المؤمنة الأولى؛ 00 كان أصلاً لهم. 

جماعة المسلمين بمفهومها التاريخي أُمَّةَ وَاحِدَة “"'. وهي أمّةَ تقع وسط 
العالم موضوعيّاًء وليس معنوياً كما يذهب إليها دعاة الوسطية هذه الأيام "2 
أراد الله أن تكون 0 هذا "العكاد من العالم ليكونوا شهداء على الناس : 
«وَكَذيك جَعَلنَاكُمْ مَةّ وَسَطأً لْتَكُونُوا شهَدَاء عَلَى النّاسِ وَيَكُون الول 
2 4 شهِيد74". 

هكذا يكتمل مفهوم المؤمنين بوصفهم جماعة تشطر العالم وفق تصوّره إلى 
شطرين: مؤمنين وكافرين» ويُعرّف الكافرون بمجموع البشر المختلفين 
المتفاوتين» الذين يعتقدون بما لا يعتقد به المؤمنون» ويُعرّف المؤمنون بأنهم 


.945 #سورة آل عمران»» الآية‎ )/١( 

(؟/) #سورة البقرة»4 الآية .١78‏ 

(7) الجدير بالتنويه هنا أن لفظ (أمة» وإطلاقه صفة لشخص كان مستخدماً في لعْة العرب 
قبل القرآن» فقط أطلق بنو سلمة قبل بعثة النبي (85) بزمن طويل على زعيم لهم جممٌ كلمتهم 
وصف "أمة)ع وظن المؤرخون أنه اسم للرجل. انظر: عبد الباسط بدر»ء التاريخ الشامل للمدينة 
المنورة. ؟'ج ([د. م.]: المؤلف» 207 ج أدص 384. 

(7) «سورة الأنبياء»» الآية 417 و٠سورة‏ المؤمنونء؛ الآية 657. 

(075 الأصل في الدلالة الحقيقة» والحقيقة الحسية مقدمة على المعنوية» لأنها الأصل. وقد 
يبدو هذا معارضاً لظامر حديث نبوي شريف يفسر «الوسطة بةالعدل». إلا أن العدل مشترك دلالياً 
بين معني القسط والمساواة» وكلا المعنيين مشكل في سياق الآية» ومع ذلك» إذا أردنا المضي في 
مبدأ التوفيق. فإن الأقرب القول إن مفهوم الوسط شامل لكلتا الدلالتين الحسية والمعنوية» وأن 
التفسير النبوي هو تفسير لأحد مصاديق مفهوم الوسط. 

(7/) «سورة البقرة»؟ الآية .١47‏ 


”ى2, 


الذين يحملون إرادة الله إلى الناس في مساواة الناس وتحريرهم بمطابقتهم مع 
أصلهم المتساويء العالمين» وهم امتداد واختتام لمشروع بدأ بإبراهيم (858) 
واختتم بمحمد (يكْ)» في مكان هو وسط العالم؛ ليكونوا شهداء على الناس؛ 
فهم حاملو الرسالة الخاتمة التي يجب أن تنفذ على الأرض لا محالة؛ لأنها 
خاتمة» وعلى الناس أن يستجيبوا لهم طوعاً لله رب العالمين (الإيمان)» أو 
يستسلموا لهم سياسيا كرها (الإسلام): هكذا يختلط الديني بالسياسي في مفهوم 
جماعة «المؤمنون؛ عن أنفسهم اختلاطا يستحيل تفكيك عراه. 


ثانياً: الخروج (تجميع السلطة المبعثرة) 

إذا كان مجرّد الإيمان لا يؤلّف جماعة ذات قوام اجتماعي وسياسي 
متمايزء فإِنّ تأطير الإيمان بأطر أخلاقيّة وممارسات فعليّة: لا يحوّلهاء أيضاًء 
تلقائيًاً من اجتماع بسيط إلى اجتماع ‏ سياسيء ما لم يُضْف إليها روابط 
جغرافيّة ومعاشِيّة تمنحه مقوّمات الاستقلال الاجتماعي وتوجد فيه السلطة 
المنظمة+ وتولد فيه مير الجماعئةة» الضمير الذي يمكل إحساس القزّد أنه 
منكم إلى جماعة ذات هُوِيّة ة اجتماعيّة واضحة يجعلها مختلفة ومتمايزة عما 
عداه'”'. على هذا الأساسء فيما يبدوء كان لزاماً على الذين آمنوا أن 
يهاجرواء ويتحيّزوا إلى جغرافيا تجمعهم وتمكنهم من ممارسة إيمانهه!*"»: وما 
إن يتم تشكيل جماعة المؤمنين حتى تبدأ مفردة «المؤمنين؟ بالظهور 7 


وإذا ما أصبح للمؤمنين مستقّرٌ ودار تجمعهم بعد الهجرة» أصبح واجباً 
على المؤمنين جميعاً أينما كانوا التحيّرٌ إليهاء وسيصير معيار صدق الإيمان 
نفسه متجسداً في الانتقال والانضمام إلى المكان» الذي يلم شمل الجماعة 
المؤمنة؛ وإذا كان الإحساس بالانتماء للجماعة المؤمنة سيولد بالضرورة 
الشعور ب«الولاء» وسيكون طالْمُؤْيئُونَ وَالْمُؤَْاتُ بَعْضُهُمْ أوْلِيَاء بَعْضٍ)4. 
الولاءء الذي سيكون جزءا ملازما للإعلان عن 0 يصبح هو الآخر 


(لالا) انظر: محمد طه بدويء» النظرية السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسية (القاهرة: 
المكتب المصري» [د. ت.])ء ص "5. 

(78) انظر مثلاً: #سورة البقرة»؟ الآية 714. 

(4/) انظر مثلاً: وَائَقُواً الل وَاعْلَمُواً أَنَكُم مُلَاقُوهُ وَبَشْرِ الْمُؤْينِينَ4 [البقرة: 517]. 

.ال١ :سورة التوبة»» الاية‎ )8١( 


مجنوعا إذا ما تم لا عن الهجرة 0 حيث دار الجماعة المؤمنة الهعجرة 
م كَل دوا وأ ينهم ويا حا قارو في سيل الله فإن 2 ررم 


وَافْتْلُوهُمْ حَيتثُ وَجَدتَمُومُمٍ وَلَا تَتَخِذُوأ ينه وَل وَل نصِير 4< د «وَالَذِينَ 
آمئوأ وَلَم يُهَاجِرُوأ ما لَكم من وَلَايتِهم من شيْءِ حت يهَاجِرٌ و00 


هذا التحيّز الجغرافي الذي يوجبه الخطاب القرآنيُ سيكون حصراً تحيّزاً 
خضري القرية» وليس تحيّزاً إلى فلاة البداوة. الأعراب» فالمهاجرون لا بذ 
لهم مدن يؤويهم صر أنصار» من أهل المكان المهاجر إليه : إن 
الَذِينَ آمثوأ وَهَاجَرُوأ 2 اموي نشوم فِي سبل اللّه ف وَالْذِية ووأ 
وَنَصدُوأ أ أؤليك بَعْضّهُمْ ولي بَعْض746*. إذ لا معنى لإيمانهم ما لم يُؤووا 
وينصروا احرلكر في اتير حيث تنشكل جماعة المؤمنين» من المهاجرين 
وأنصارهم لوَالْذِينَ آمَوأ وَمَاجَوُوأ وَجَامَدُوا فى سبيل الله وَالْذِينَ آوَوأ 


م 


وٌنَصَرُوأ أوليك هُمْ الْمُؤْمِئُونَ حَقَا لْهُم مَغْفِرَةٌ وَرْقُ كُرِيم)64. 


هكذا حتّى التضامن؛ النصرة؛ الذي يمل الناتج العملي للولاء مع 
المؤمنين» بدا في مرحلة ما من مراحل تقدم الخطاب القرآني غير ممكن». 
الشكل الوحيد الممكن والواجب في التضامن هو النصرة في الدينٍ. أي من 
أجل الدين» ليس أي شكل من أشكال التضائن الاجتماعي : مر الْذِينَ آمَئوأ 
وَل يُهَاجِرُوأ مَا لَكُم من وَلَابتِهم من شَيْءٍ حَنى يُهَاجِرُوأ وَإِنِ اسْتَنصَرُوَكُمْ في 
الدِينٍ فَعَلِيكُمْ النَصرٌ إلا عَلَى قوم بَيَكُمْ وَبَ وَبَبِنهُم ميثاق 004 

وما إِنْ تتمايز الجماعة الإيمانية» المؤمنون» مع تقدم الخطاب. وتظهر 
علامات اجتماع آخذ بالتنظيم» حتى يصبح الانتماء لهذه لجماعة خاضعاً 


)4١(‏ #سورة النساءء» الآية 49 وانظر أيضاً الآيات: «إِنّ الّذِينَ تَونَافُمْ الْمَلآِكَةُ ظَالِمِي 
ل قَانُوً فِيِم كش َانُوا 53 مُسْتَضْعَفِينَ في الأَرْض فَالَوَا ألم َكُنْ رض الله وَاسِعَةٌ نتُهَاجِرُواً 
فِيهًا تَأوْلَيكَ مَأوَا وَامُمْ جهنم وَسَاءتْ مَصِيرا» [النساء: 417] هومن يُهَاجِرْ في سيل الله بَحَدْ نبي 
الأرْضٍ مُرَاهَما كثيرأ وَسَعَة ومن يَخْوْج ين تنه مُهَاجرا إلى اللّهِ وَرَسُوَلِهِ ثم م يُذْركه المَوْتٌ فَقَدْ وقع 
أَجْرْهُ على الله وَكَانَ اللَّهُ غَفُوراً رَحِيماً» [النساء: .)٠٠١‏ 

(47) «سورة الأنفال»؟ الآية 1لا. 

(47) «سورة الأنفال.» الآية ل9. 

(88) «سورة الأنفال.» الآية 4/. 

(80) :سورة الأنفال.» الآية الا. 


م 


لمعايير ومفاهيم تحلُ علاقات الإيمان محلّ علاقات الدّم والقرابة» إِنّه لأمرٌ 

مثيرٌ أن يفرع تعبير الأخوة من مضمون الرابطة الدموي إلى مفهوم يحتفظ 
بدلالته العمليّة كقيمة أخلاقية قية كريمة عندما يحال إلى أخْرّة إيمانيّة : «إِنّمَا 
الْمُؤْمِئُونَ إِخْوّة 5 فَأَصْلِحُوا بَيْنَ 2 خَوَيْكُمْ وَانَقُو قَوا الله لَعَلّكُمْ تر ا لل إنّه 
فعلياً تحطيم لسلطة الرابطة ا داخل الجماعة المؤمنة» بقدر مما هو تأكيد 
الرابطة ذاتهاء الأخوّة» بوصفها رابطة جديرة بالاحترام. 

ولا يلبث الخطاب أن يتوجّه إلى الجماعة الجديدة؛ جماعة المؤمنين» 
التي ستبدأ علاقات مستقرة تنظمُها رابطة قوامها التراحم”'*؛ للعمل على 
حفظ عقد الجماعة من الانفراط باتخاذ إجراءات حماية» إذ لم يعد الانضمام 
أمرأً متاحاً بالهجرة وحدهاء بل لا بد من الدفاع عن الجماعة بالنفس والمال» 
الأمر الذي سيكون بمنزلة امتحان لصدق الإيمان» فهذا التضامن المنبثق 
ضرورة عن ضمير الجماعية الناضج». هو انعكاس م للولاء: «وَكَايَلُوا فى 
سَبِيلٍ اللّهِ الّذِينَ يُقَا يَُاتِلُونَكُمْ وَلَا تَعْتَدُوا إِنَّ اللّهَ لّا يُحِبّ الْمُعْتَدِي م 


وهكذا ف «المؤمنون»؛ إذا» مدعوون لكي يكونوا في حالة جهاد مستكمر » 


«يِنَ الْمُؤْنِينَ رجَالُ صَدَنُوا ما عَاهَدُوا الله ََِْ فِنْهُم من قَضّى تخ وَمِنْهُم 
مّن يَنَظِدُ وَمَا بَدَلُوَا مايا0 
وبما أن مفهوم «القوم» يمثل بنية اجتماعية - سياسية متماسكة»؛ كان من 


المنطقي أن يستعان به في إعادة بناء وترسيم مفهوم الجماعة» حيث ستجري» 
على طول الخطاب» عملية توليد الجماعة المؤمنة انطلاقاً من مفهوم القوم 


(85) «سورة الحجرات»» الآية ٠‏ 

08890 © قا لين أو عن يه نم قن ديد كتوق تأي | اللَهُ بِقَوْم يُحِبُهُمْ_وَيُحبُو نَهُ أذِلَةٍ 
عَلَى الْمُؤْمِنِينَ عر عَلَىٍ لْكَافِرِينَ يُجَاحِدُونَ في سَبِيلٍ الله وَلَا يَخَانُونَ لوْمَة لآم ذَّلِكَ فَضْلُ الله 
يُؤْتِيهِ من يَشَاءُ وَاللَهُ وَاب سِعٌ عَلِيم» [المائدة: 04]. 

(84) «سورة البقرة»» الآية .١14٠‏ وانظر الآية 7١17‏ من السورة نفسها التي تشير إلى أن القتال 
الذي تقوم به جماعة المؤمنين ليس مجرد قتال عدواني» إنه محاولة لنقض أساس وجودها وتدمير 
تمركزها الديني المُرمَز إليه بالمسجد الحرام رمز التوحيد الذي رفع أسسه النبي إبراهيم (858): 
«يَسألُونك عَنِ الشَهْرٍ الْحَرَامٍ َال فيه ثل تال فيه كبر وَصَدّ عن سيبل اللو وَكفرٌ بهم وَالْمَسْجِدٍ 
الْحَرَام وَإِخْرَاجٍ م أله مِنْهُ كبر عِندَ الله وَالْفِْنَةُ أَكبَرٌ مِنّ الل ولا يَرَالُونَ يعَاَلونكمْ حَنََ يَوُدُوكُمْ عن 
بكم إن اسْتطاهوا وَمَن يَرْتَيدُ مِنكُمْ عن دنه فَيَمْتْ وَهُوَ كَافِرٌ فَأوْلَيك حَبِطثْ عُمَالُهُمْ في الدُنيًا 
وَالآخِرَة وَأَوْلَيكَ أْصْحَابُ النَارٍ هم فِيهًا خَالِدُونَ4. 

(49) #سورة الأحزاب»» الآية 77 


لها 


ذاته» وإِنّه لأمر ذو دلالة أن يصرّح الخطاب القرآني من دون أدنى شك بأنْ 
النبوّة» وتالياً تشكيل الجماعة المؤمنة» لا يكون إلا في القرى!! حيث يشير 
مدلول القرية إلى مكان تقرّي الناس وتجمُعهم”*' طوَمَا أَرْسَلْنَا مين كَبْلِكَ إِلَّا 
رجالاً نُوحِي إِلَيْهُم مّنْ أَمْلٍ الْقْرَى4”''“. القرية المكان الطبيعي الذي يتجسّد 
فيه مفهوم القوم في أوضح صورة» على ما بيئاه آثفاً. 


ومنذ لحظة الورود الأولى لمفردة القوم فإنّها ستكون متلبّسةً بجماعة 
المؤمنين ومتطابقة معهاء فالمرة الأولى التى استعمل فيها الخطاب هذه المفردة 
كانت في هذه الإضافة : «قوم ا ثم تتتالى الآيات» عم الخطاب» 
في الحديث عن قوم يوقنون بقلوبهم أن القن ا من ربهم'”"')» وهو تعبير 
يظهز بعطابقة مع مفهوم المؤمنين» ثم «قوم يعقلون0””**'» فاقوم يعلمون»". 
وسيكون هؤلاء جميعاً في مقابلة ومواجهة مع «القوم الكافريه)2377, «القوم 
الظالمين»" 2 و ثمّة إلحاح قرآني لدفع القوم الكافرين» الذين لا يؤمنون» 
بكل أشكال 0 والتهديد بالقتال أيضاً؛ لينضمّوا إلى «القوم المؤمنين؛ أو 
يستسلموا لهم ويخضعواء المؤمنون الذين سينصرهم الله حثماً في هذه 
المواجهة؛ وسيكون إحدى دعامات أداء الجماعة لوظيفتها هو القتال فى سبيل 
الله ضبد القوم الكافرين؛ في هذا السياق الآيات التي تختتم سورة البقرة 
موضوعها تختصر مقومات الجماعة ومهمتها: 


«آمَنَ الرَسُولُ يما أَنزل إِليْهِ من ريه وَالْمُؤُِْونَ كُلْ آمَنّ بالل وَمَلآئَِي 
ل ا 00 
لَيْك الْمَصِيرُ. لا يُكَلّفُ اللَهُ نَفْساً إلا وُسْعَهَا لَهَا مَا كَسَبَتْ وَعَلَيْهَا مَا 
0 لا توا اذا إن يا أن أخْطَنَا ربكا ول تيل علينا إثرا كنا 


(40) حول مدلول «القرية»» قارن ب: ابن منظورء لسان العرب» مج 6 اج *؛ ص 5١ل‏ 
وحامدء أصول الفكر السياسي في القرآن المكي.» ص 25. 

() «سورة يوسف.» الآية 18 

() فُسورة البقرة»» الآيات 65 56١‏ ولاك 

(9) «سورة البقرة»» الآية .١11١4‏ 

(54) «اسورة البقرة»؟ الآية .١154‏ 

(460) «سورة البقرةء» الآية 77١‏ 

(45) «سورة البقرة»» الآية 76٠‏ 

(990) «سورة البقرق»؟ الآية 568. 


للد 


حَمَلَتَهُ عَلَى الذي من قَيْلِنَا رَيَنَا وَلَا تُحَيَّلَنَا مَا لا طَاقَةَ لَنَا به وَاعْف ع وَاغْفِْرْ 
نا وَارْحَمْنَا أنتَ مَوْكَانَا فَانضُرْنا عَلَى القَوْم الْكَافرينَ 900 


مهمة توسيع الجماعة وإدماج الأقوام كلهم في ظل القوم المؤمنين» 
إيماناً أو استسلاماً سياسياًء سيؤكّدها الخطاب القرآني لاحقاً في آيات 
ل لقَاتِلُومُمْ يُعَذَ يُعَدبّهُم اللّهُ . بِأَيدِيكُمْ وَيُحْزِهٍِ وَيَنصُرْكُمْ عَلَيْهمْ 
وَيَشْفٍ صُدُورٌ قَوْم 4 . ٠‏ و طقَاتْلوأ الذِينَ لا يَؤْمِنونَ بالله ولا ا 
الآخِر وَلَا يَحَرَمُوَنَ مَا حَرَّ حَرّمَ الله وَوَسُوةُ و وَلَا يَدِيئُونَ دين الْحَن مِنّ | 3 
وأ الْكِنَاتِ حَنّى يُمْطُوأ الحِرْيةٌ عن ياد وَهمْ صَافِرُونَ» ' . “© يا أَيْهَا الْذ 

آمَنُوأ كَاتَلُوأ الْذِينَ يَلُونَكم ص الكمَارٍ وَلْيَجِدُوأ فك غِلِظَةٌ وَاعْلَمُوا 93 ال 
م نع التكي»”" '') «قل للْمُخَلَفِينَ مِنّ الْأعْرَاتٍ سَتدعَوْنَ إِلَى قُوْمٍ أؤلي بَأْسِ 
ديل شَدبد تُفَاتِلُونهُمٍ وْ يُسْلِمُونَ إن تُطِيِعُوا يُؤْتَكُمْ اللّهُ أجراً حَسَناً وَإن تَتَوَلَوَا 
كما تَوَليتُم م ل : عدب عَذَابا أليماً4””'''»: ويستند هذا الإلحاح لإحداث 
أثرهء إلى المثال التاريخى الذي يحيي الذاكرة الجماعية بقصص الجماعات 
المؤمئة منذ أُوَل ورود لها في الخطاب”''©»: حيث يؤكّد القرآن منذ البداية 
أ" هذه الجماعة هي استمرارء وليست انقطاعاً 0 الجماعة العوية التي 
شكلتها النبوات الكتابيّة التي افتتحت بإبراهيم: ولوأ آنا باللّهِ وَمَا أَنزْلٌ 
إِلَيْنَا وَمَا أنز ِل إِلَى إِبْرَاهِيمَ وَإسْمَاعِيلَ وَإِسْحَاقَ وَيَْقُوبَ وَالأسْبَاطٍ وَمَا أوتي 
مُوسَى وَعِيِسَى وَمَا أوتِي النَبِيُونَ من رَبهِمْ لا تُقْرَُ بيْنَ أَحَدٍ مُنْهُمْ وَنَحْنُ له 
مُسْلِمُونَ04*'": وأن قتالها في سبيل الله هو استمرار للمشروع الذي خطه 
الأنبياء من قبل”*''؟2 لتحقيق المهمّة الملقاة على عاتقها. 


(48) «سورة البقرة»» الآيتان 1588 81 

(49) «سورة التوبة»؛ الآية »١5‏ وةسورة النساءءة الآيتان 6/ا ‏ الا, 

.79 «سورة التوبة»» الآية‎ )٠٠١( 

.1737" «سورة التوبة»» الآية‎ )2٠١١( 

(؟١٠)‏ «سورة الفتح.» الآية 15. 

)٠١*(‏ انظر: «سورة البقرق»» الآيات 408 25٠‏ 254 ٠4لاء‏ 754 و7585. 

.١75 #سورة البقرة» »2 الآية‎ )٠١5( 

)1١5(‏ ويشكل خاص أنياء اليهودية: كما تشير الآية: وير إأى الْمَلِإ من بني إِسْرَائيلَ مِن 
بَعْدِ مُوسَى إِذْ كَانواً لي لَهُمْ: يع ليم اا د ل 
الَِْالُ ألا تعَاتِلُواً قَالوا لزنا أن ألا قل في سبي الل ولد أغرجتا ين جقار َأبِنَا كلما كيب 
عَلَيْهِمُ القتَالُ توَلَوْا إلا قبِيلاً مُنهُمْ وَاللَهُ عَلِيمْ ِالظَالِمِينَ4 [البقرة: 47 1]. 


:م 


وحيث كان التَامِنْ أ ا َه وَاحِدَة4 أو أصلاً واحداء افكلهم من آدمء ثم 
تفرّقوا مللاً ونحلاء واستعلى بعضهمٍ على بعض «بَفياً 0 ٠‏ ظقَبَعَتٌ 
الله النيِينَ مين وَمُنذِرِينَ وَأَنزَلَ مَعَهُمْ الْكِتَاتَ ِالْحَنّ لِيَحْكُمْ بَيْنَ النّاس 
فِيمًا اخْتَلَقُواً فِيه». ظفْهَدَى الله الَذِينَ آمَنُوا لِمَا اخْتَلَقُواً ة فيه مِنَ الْحَقٌّ 
نوه ” 0 . إن مهمة الجماعة المؤمنة (الأمة المؤمنة) ‏ كما أشرنا من قبل - 


هي أن تحقق التطابق هذا مع الجماعة الأصلء أي الئاس بوصفهم أمة 
واحدة؛ أي العودة بالجماعة البشرية إلى الأصل الواحدء تلك هي المهمة 
التي أرسل من أجلها الأنبياء لتصحيح التاربخ الأرضي البشري الذي لا يفتأ 
معرخاء عقنها البشن إلن آزيات روعي تناذه وير وعلى آخر 
الرساللات تنفيذ تلك المهمة وتحقيقها على الأرض» وتحويلها من وحي 
متعالٍ لتوضع في سياق التاريخ' "'''. وهي مهمّة لا مناص من القتال فيها 
والجهاد بشتى السبل» إِنْ الخطاب لا يتردّد بتوجيه التهديد للجماعة المؤمنة 
ذاتها لثلا تتقاعس عن أداء مهمّتهاء ؛ كما فعل الذين من قبلهم: دِإِلّا تَفِروأ 
يُعَذَبْكُمْ عَذَاباً أليماً وَيَسْتَيْدِلُ قَوْماً غَيْرَكُمْ وَلَا تَضْوُوة شينا ه00 


ينتقل الخطاب. إذاء من القتال بوصفه عملاً دفاعيّاء يهدف إلى حماية 


جماعة المؤمنين» إلى عمل وظيفي للجماعة. هدفه تحرير المستضعفين من 
الطغاة المستعبدين للئاس الذين «ولدتهم أمهاتهم أحرارأ*''©. فالخطاب 


717 !سورة البقرة»؟ الآية‎ )١( 

- انظر: السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي‎ )٠١0( 
.4 ص‎  يمالسإالا‎ 

.78 نسورة التوبة»» الآية‎ )٠١8( 

)٠١9(‏ جزء من كلام منسوب إلى عمر بن الخطاب (ؤَّنِ) في رواية عن أنس (ذإنه) يقول 
فيها إن «رجلاً من أهل مصر أتى عمر بن الخطاب فقال: يا أمير المؤمنين! عائذ بك من الظلم؟ 
قال: عذت معاذاً! قال: سابقت ابن عمرو بن: العاصض فسبقته» فجعل يضربني بالسورطء ويقول: 
أنا ابن الأكرمين! فكتب عمر إلى عمرر يأمره بالقدوم. ويُقدم أبنّهِ معه. فقدمء فال عمر: : أين 
المصري؟ خذ السوط فاضرب . فجعل يضريه بالسوطء ويقول عمر: : اضرب ابن الأكرمين. قال 
أنمن: فضرب,. فوالله لقد ضربه ونحن تحب ضريهء فما أقلع عنه حتى تمئينا أنه يرفع عنه» ثم 
قال عمر للمصري: ضع السوط على صلعة عمرو. فقال: يا أمير المؤمنين! إنما ابنه الذي ضربني 
وقد استقدت منه؟! فقال عمر لعمرو: مذ كم كر الناس وقد ولدتهم أمهاتهم أحراراً؟! قال: 
يا أمير المؤمنين! لم أعلمء ولم يأتني». انظر: أبو القاسم عبد الرحمن بن عبد الله بن عيد 
الحكم. فتوح مصر والمغرب. حققه وقدم له علي محمد عمر (القاهرة: مكتبة الثقافة الدينية» 
١6‏ ), 


م 


القرآني يتوجه ار لجماعة المؤمنين عن عدم نصرتها للمستضعفين في 
الأرض»ء, بلغة شديدة تقتضى طلب أقصى درجات بذل الجهد». بالفرل ' 
وما َكُمْ لا تُقَاِلُونَ في في سبل اللَّهِ وَالْمْسْتَضْعَفِينَ مِنَ الرّجَالٍ وَالنْسَاء 
وَالولْدَانٍ الْذِينَ يَقُولُونَ إرَينا أَخْرِجْنًا ص هذه الْقَوْيَةِ الظَالِم أَمْلْهًا وَاجَعَل لَنا 
من لُدُنك وَلِيَا وَاجْعَل لَنَا مِن لَدُنكَ 5 تَصِيراً4(” 0 ٠‏ ويقتضي ذلك أنْ توسيع 
جماعة المؤمنين مقترن بتحرير الآخرين من عبادة العباد بالقوّة» 2 الذي 
سيوازيه تقليص وتذويب سلطات اليُنى الاجتماعيّة ‏ السياسيّة القائمة» 
وإحلال لسلطة الجماعة المؤمنة مقابل الجماعات الأخرى أي كان شكلها فى 
ظلَ إقرار مبدأ الحريّة الدينيّة لأوّل مرّة في التاريخ والذي ينصٌ على أنه 0 
إِكْرَاة 0 الدين)0770, 

نه لمن المفهوم بعد ذلك» تأكيد الخطاب القرآني أفضليّة هذه الأمّة 
0 فإنها حرجت لتحرير العالم وتخليصه من خطيئة الاختلاف والبغي» 
والانقسام إلى أسياد وعبيد» تتويجاً لإنجاز الونفالت السابقة وختما لها: 
0 كس خَيْرَ أمَّةٍ ة أَعْرِجَتْ لِلنَّاسِ تَأمْرُونَ ِالْمَْرُوفٍ وَتَْهَوْنَ عَنِ الْمُنكَرِ وَتُؤِْنُونَ 
باللّو"". ولو شَاء الله َجَعَلَهِمٍ أ وَاحِتهً) رغماً عنهم» ولكئّه ترك لهم 
الخرية ليختاروا بأنفسهم» وأنزل ١(الْكِتَابَ‏ بِالْحَقّ) ليحكم بين الناس (يمَا أَنرّلَ 
الغ" "4 واوكل الترك ومن آنى ”نمه لقوموا بالمهمة» أى تحويل, النامن إل 
أمَة واحدة. ويظلّ القرآن مؤكّداً بشكل مستمر الأصل الواحد للبشرء وما 
يقتضيه ذلك من التساوي المشترك بين اناس لق وَاحِدَةٌ)؛ وأنْ هذا 
الاختلاف الطبيعي ف فا طلا يَرَالُونَ مُخْتَلِفِينَ. إلا مَنْ رحِمَّ رَبك وَلِذَّنِك 
خَلَقَهُم94''': مرده إلى الإسراف الإنساني في تلبية الشهوات» وافتقار 
الإنسان إلى هدى الله39"). 


إذا كان تشكيل الأيديولوجيا يتم برفع رؤية العالم التاريخيّة» المستوى 


)١٠١١(‏ #سورة النساءء الآية هلا. 

.765 «سورة البقرة»؟ الآية‎ )١١١( 

.١٠١ :سورة آل عمرانء» الآية‎ )1١1( 

.54 «سورة المائدة»» الآية‎ )١1( 

.139 - 1١١4 9سورة هود»» الآيتان‎ )١١5( 

)١١5(‏ انظر مثلاً الآية: طِأَقْتَضْرِبُ عَنَكُمْ الذكرَ صَئْحاً أن كُسُم قَوْمأ مُسْرِفِينَ4 [سورة 
الزخرف: 10]. 


1م 


الثاني من رؤية العالم» إلى مسكوق الاعتقاد الثايبت 1 أي رؤية العالم 
في مستواها الأول. فإنَ ما أنجزه الخطاب القرآني كان أقرب إلى تشكيل ما 
يمكن تسميته ١أيديولوجيا‏ الخروج؟ والفتتح. اله الأيديولوجيا لا تقوم فقط 
على رفع الرؤية التاريخيّة للعالم إلى مستوى اعتقادي أعلى» بل أيضاً على 
أساس أن الرؤية التاريخيّة ذاتها» عموماًء نازلة من الله العليم والمحيط بأمر 
عباده إحاطة لا تقبل الخطأء ومع ذلك فإنَ أيديولوجيا الخروج المكونة 
بالتنزيل تعمل بآليّة الأيديولوجيّات الأرضيّة نفسهاء بحيث يمكن القول إنّ 
الخطاب القرآني» استثمر النزعة الأيديولوجيّة البشريّة في دفع مشروعهء 
وتحشيد طاقات المؤمنين وتفعيلها لإنجازه. 


ما إن تخرج الجماعة المؤمنة للناس وتنجز مهمّتها حتّى يبدأ هذا 
المفهوم في الخطاب القرآني بالتراجع والذوبان في الأجزاء الأخيرة؛ إذ 
يضمحل استعمال مفردة «مسلمون''". ثم يبدأ التعبير عن الجماعة المؤمنة 
ب«المؤمنون» المؤمنين» المؤمنات بالانحسار”''2. وذلك بموازاة انحسار مفردة 
«الأمة؛ مقابل ظهور متزايد لمفردة العالمين وانحلال الجماعة المؤمنة كما لو 
أنه انتهى دورهاء إِنْه لأمر ذو دلالة» أن يكون آخر استعمال لمفردة 
«المؤمنون» في سورة المدثّر فيه تأكيد رسوخ إيمان «المؤمنون» في نوع من 
التطايق مع سياق وَل ظهور لمفردة «المؤمنون» في الآية (7586 من 0 
البقرة»: لِيَسْتَيِْنَ الّذِينَ أُوُوا الْكِتَاب َيَزْدَاد الَِينَ آمنُوا إِيمَاناً وَلا ير 
الْذِينَ أوتوا الْكِتَاتٍ وَالْمُؤْينُونَ4» «وَمَا هِي إِلَّا ذِكْرَى ا إذ يبدأ 


)١١17(‏ تسلسل الظهور: ١‏ - مسلِمَيْن (سورة البقرة؛ الآية ١ .)١14‏ مسلمون (سورة البقرة» 
الآية 179). 

تسلسل الاختفاء: ١‏ مسلمين (سورة القلمء الآية 85؟). 7 مسلمون (سورة الجنء الآية .)1١5‏ 

)١١0(‏ تسلسل الظهور: ١‏ - الذين يؤمئون (سورة البقرة» الآية *). 7 الذين آمنوا (سورة 
اليقرة» الآية 4) ا من آمن (سورة البقرة» الآية 7): 4 المؤمنين (سورة البقرةء الآية 00878 

- المؤمنون (سورة البقرة» الآية 180): 5 من يؤمن (سورة آل عمران: الآية 84)) لا 

المؤمنات (سورة النساءء الآية 8"). 

تسلسل الاختقاء: ١‏ - الذين يؤمنون (سورة النورء الآية 57)» ”؟ ‏ من آمن (سورة الملك» 
الآية 74)»  ”‏ من يؤمن (سورة الجنء الآية :4)١‏ 5 المؤمنون (سورة المدثرء الآية 083 0 
المؤمنين (سورة البروج» الآية ٠‏ 3 المؤمنات (سورة البروجء الآية .)٠١‏ 7 الذين آمنوا 
(سورة العصره الآية 7). 

731 «سورة المدثرء» الآية‎ )١14( 


الى 


ظهورٌ مكئفٌ لمفردات مثل: «البشر»''©: «العالمين”'''2: ويتصاعد 
تواترهاء وتبدو كما لو أنّها واسطة للانتقال من انحلال الجماعة المؤمنة في 
الناس» وظهور مفردة «الناس؟» كأساس وغاية للجماعة المؤمنة. إذ تعقد مفردة 
«العالمين» صلتها بمفردة «الناس» بطريقة مذهلة وتكفٌ بعدها عن الظهورء إذ 
تعلق الناس بقيامهم لرب العالمين متساوين يوم القيامة: «يَوْمَ يَقُوم النَاسُ 
لِرَبٌ الْعَالَمِينَ2'"74 في حين تك مفردة «البشر» عن الظهور بعد الآية 5 
من سورة المدثرء والتي تأتي في سياق الحتثٌ على تبليغ الرسالة الخاتمة 
وتوعد البشر إذا رفضوها يعذاب اللهء إِنْ ما أنزل الله في الخلاصة: طتَذِيراً 
لبَسَره2"9. 
في المقابل يتكنّف ظهور مفردة «الإنسان» في الجزء الأخير من القرآن» 
يصاحبه انحسار واضح في الأجزاء الثلائة الأخيرة لمفردة «المؤمنون» 
و«المؤمنين» حيث لا يتكرّر كلاهما سوى ١١‏ مرة وتتوقف نهائيّاً عن الظهور 
في منتصف الثلث الأول من الجزء الثلاثين» وبدءاً من الثلث الثاني في 
الجزء الثلاثين فيما يبقى تعبير «الذين آمنوا» وبظهور نادر يشير | إلى انسحاب 
متدرج » وعودة إلى الأصل» الناس» حتى سؤرة العصر حيث يتوقف نهائياً 
في سياق يقابل بين الإنسان الخاسر دوماً 3 الإنسان الفائز: #و الْعَصْرِ. 
إن الْإنسَانَ لَفِي خُسْر. إل الّذِينَ آمَنُوا وَعَمِلُوًا الصَّالِحَاتِ وَتَوَاصّوَا بِالْحَقٌّ 
وَتَوَاصّوَا بال 07 
ومع انحسار استعمال مفاهيم الجماعات» وذوبان جماعة المؤمنين في 
مفهوم الناس» يتكتّف ظهور مفردة الناس بتواتر غير مسبوق في السور الأخيرة 
فى القرآن» مشيرا بوضوح إلى أنه يشمول مجيء نصر الله للجماعة المؤمنة 
ودكول الناس في دين الله أفواجاً تكون الجماعة المؤمنة بقيادة النبي (نةِ) قد 


)١١5(‏ انظر ذروة التواتر في #سورة المدثر»؟ الآيات 258 2379 7١‏ و55 

)١7١(‏ يشتد تواتر مفردة العالمين بدءاً من النصف الثاني من القرآن (الجزء 2)١0‏ وتبلغ 
المفردة ذروة تواترتها في سورة الشعراءء ولا يتوقف استعمالها إلا في اللجزء الثلائين في سورة 
المطففين الآية 8 في سياق مذهل» فهو مطابق لأول استخدام لها في القرآن في أول آية من سورة 
الفاتحة: «يَوْمَ يَقُومْ مُ الثّامْ لِرَبٌ الْعَالَمِينَ4 [المطففين: .]١‏ 

.5 «سورة المطففين»» الآية‎ )١71( 

(؟7١)‏ «سورة المدثرء» الآية 85. 

١ «سورة العصرء؛ الآيات‎ )١7( 
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أت دورها: «إِذًا جَاء نْصه نَصْدُ اللَّه وَالْمَنْحُ. . وَرَأَيْتَ النَّاسنَ يَدُخُلُونَ في دِينٍ اللَّه 
فو اجاً. ٠‏ فَسَبْحْابحَمْدٍ 0 وَاسْتَغْفِرْهُ إِنّهُ كَانَ تَوّاب2"94, وينتهي القرآن ببروز 
مكف إلى حد مدهش لمفردة الناس في مقابل حضور مكف لمفردة (الله) 
ملك الناس وربّهم وإلههم: قل أعوذ برب الناس. ملك الناس. إله الناس. 
من شر الوستواس الخناس. الذي يوسوس في صدور الناس. من الجنة 
والناس 21500 ويبدو أنْ القرآن الذي ابتدأ ب«العالمين» بوصفهم مخلوقات الله 
ليصل في 9 القرآن إلى الناس بوصفهم أمة واحدة أمام الله الملك الوحيد 
لهم والإله الوحيد. هذا الوصول ما كان ليتمّ لولا الجماعة المؤمنة التي 
نصرها الله لتتمكن من إدخال الناس في دين الله أفواجاً وتحرّرهم من عبادة 
غير الله وترجعهم أصلاً واحداً /أمة واحدة» هم بوصفهم بشرا ولكن 
منظوراً إليهم كجماعة واحدة كبرى. 


ثمَة إشارة إلى أنْ تشكيل الجماعة المؤمنة» كجماعة وظيفيّة لتحرير 
العالمين» هى جماعة مؤقتة؛ إذ يبدو أن استمرار الجماعة المؤمنة ياقِ» لكنه 
باق أكما. لو أنه ضمانة العالمين لبقائهم أناساً متساوين» وذلك أن التزوع نحو 
الاختلاف» والاستعباد؛ والاستعلاء» واتخاذ الناس بعضهم بعضاً أرباباً أمر لا 
مفرٌ منه في الطبيعة الإنسانيّة» وعلى الجماعة المؤمنة يقع عاتق محاربته دوماً 
حتى يوم القيامة» ف«الجهاد ماض إلى يوم القيامة»”"". 
في المحصّلة. تكتمل الأسس لتشكيل الكيان السياسي؛؟ فالتمايز 
الاجتماعي والجغرافي ووجود علاقات للجماعة مع جماعاتٍ أخرى» والقتال 
في سبيل الله كل ذلك في النهاية يشكّل مفوّمات بنية اجتماعيّة سياسيّة 
ويؤسّس للسلطة التي تمثّل أصل الفعل السياسي. 


)0322 «سورة النصرء» الآيات 20١‏ ". وقال الشوكاني: «احكى الرازي في تفسيره اتفاق 
الصحاية على أن هذه السورة دلت على نعي رسول الله (ية)2. انظر : فخر الدين محمد بن عمر 
ضياء الدين الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)؛, يضنا مج (بيروت: دار الفكرء 2))١98١‏ 
مج زشرة ص 0 والشوكاني» فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية في علم التفسير.ء 
جح يق ص خمناا. 

- ١ «سورة الناسء» الآيات‎ )١15( 

)ع البخاري» الجامع اعت المسند من حديث رسول الله ع وأيامه. 3 0 


ص .5١1‏ وهو من كلام البخاري بياناً لمعنى حديث «الخيل معقود في نواصيها الخير إلى يوم 
القيامة» (رقم خخ ؟). 
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ثالثاً: من القرية إلى المدينة (تنظيم السلطة) 


العبور بالعالمين المتساوين فى أصل الخلق» اضطراراء إلى أمّة التّاس 
الواحدة المتساوية اختياراً عن طريق التحرّر من الأرباب والطواغيت» والذي 
تنهض بأعبائه جماعة المؤمنين» لا يتَكئٌ فقط على المفهوم الجديد للجماعة 
المؤمنة العابر لاختلافات البشر التكوينيّة (العرق والجنس والقرابة» واللغة) 
والتاريخيّة (التفاوت فى الآدميّة» مبدأ الأرباب)» بل إنه يذهب أبعد من ذلك 
حين يعيد تركيب نظام الحياة الاجتماعيّة ذاته بما يؤسّس لإعادة بناء نظام 
الأمر والطاعة بالانتقال من «القرية» إلى فكرة «المدينة4. 


إن مفردة «القرية» تشير في أبسط دلالتها اللغوية الأولية إلى معنى المكان 
الذي يجمع أو مكان الاجتماءع”"'©» بالاعتماد على أصلها (قرى) بالألف 
المقصورةء أو المكان المقصود والذي يتبع إليه فيما إذا كان أصلها 
(قرو)!*""2. وأيّاً يكن الأصل؛ فإن معنى التجمّع والقصد والتبعيّة إلى المكان 
حاضر في مفهوم القرية كما هو في السياق القرآني”*"'". وبالإشارة إلى مفهوم 
القوم آنفاء والدال على تجمّع بشري تقوم به الحياة وتستمرّء أي الذي 
يستجمع شروط الإقامة» فإنّ أهل القرى» وهو تعبير يستخدمه القرآن كثيرأء 
هم قوم بالضرورة يجمعهم المكان والاستقرار بما يقتضيه ذلك من عمران» 
والعمران في القرى ورد في تعبير «قرى محصّنة؛ ولامن وراء جدره» وإِنّ 
التجمّع في القرية لا يقتضي وجود سلطة واحدة» بل إنه يقتضي عدم وجود 
سلطة موحّدة» فهو تجمّع لتجمّعات بشريّة صغرى في مكان واحدء وليس 
اجتماعاً واحداً منظماً لأمّة من الناس» بل جماعات مفتّتة يجمعها المكان 
ويرهقها الصراع فيما بينها على المصالحء يلخّصه القرآن في الآتي: «لا 
يُقَانلُونكُمْ جَمِيعاً إلا في قُرَى مُحَصََّةٍ أو من وَرَاء جُدْرِ بَأْسّهُمْ بَيْنَهُمْ شَدِيدُ 
تَحْسَبْهُمْ عَنَيعا وَكلُوبُهُمْ , 


0 ) انظر: أبن فارس» معجم مقاييس اللغة. ج 6 ص 56. 

)١78(‏ انظر: أبو منصور محمد بن أحمد الأزهري» تهذيب اللغة» تحقيق عبد السلام هارون 
(القاهرة: الدار المصرية للتأليف والترجمةء :)١5514‏ ج 4. ص 528, 

(15؟١)‏ قارن ب: المصطفوي؛» التحقيق في كلمات القرآن الكريم» ج 4. ص »58١‏ والراغب 
الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريمء ص 556. 

(1:0) «سورة الحشرء» الآية 15. مع ملاحظة أن ضمير الغائب في الآية يحيل إلى يهود يثرب. 
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وعندما يريد القرآن الدلالة على مجتمع يخضع لنظام سلطة سياسيّة 

واحذة: فإنّه يستعمل مفهوم المدينة» «والواضح أن المقصود بالاسم تمييزها 

بقية المستقرّات (القرى)» وهي لا تتميّز باستقرار الناس فيهاء بل بتحوّلها 

" 5 حضري مستكند إلى الشرعة والسلطان» وهنا يبدو معنى الجماعة 
والأمَةَ الجامعة فيهاء077, 


لقد استخدم القرآن وصف المدينة لتلك التجمّعات الخاضعة لسلطان 
فرعون: لتَأَرْسَلَ ِرْعَوْنُ في الْمَدَائِنِ حَاشِِرِينَ4""" طِقَالَ فِرْعَوْنُ عَوْنُ آم به 
َبْلَ أن أن لك إن هَذا لمع مُكَرْتْمُوة في المديئة جوأ ينها أمْلها 
فير ف تَعْلَمُونَ 4 كذلك وصف مكان حكم عزيز مصر ب«المدينةة: 
ول نِسْوَة في الْمَدِيئَةٍ امرَأةُ الْعَزِيرِ َرَاوِدُ كُنَاهَا عن تَفْسِو2""44). وبالجملة» 
في الاستعمال القرآني حيث يكون هنالك ملك وحكم فثمّة المدينة» وحيث لا 
يكون هنالك سلطة منظمة» ٠‏ وإنما سلطات مبعثرة على شكل جيرة متصارعة 
0 . إِنْ تسمية مكة ب(أمّ القرى"""" بوصفها المركز الاجتماعي 
والسياسي والديني الأهم في القرى (ما حولها) دال على ذلك. هذا المفهوم 
القرآني للمدينة - وقد استعمل الفقهاء لاحقاً تعبير 'مصر» ‏ يستند إلى الدلالة 
اللغويّة للمفردة» فالأصل الدلالي يرجعء وفق بعض اللغوتين"©2. إلى الفعل 


)١7(‏ السيدء مفاهيم الجماعات في الاسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية للاجتماع 
العربي الإسلامي . ص 7"4, 

)١(‏ «سورة الشعراء»» الآية *05», وانظر الوصف ذاته في السورة ذاتها الآية كل وفي 
#سورة الأعراف»» الآية .١١١‏ 

(1) (سورة الأعراف»» الآية 177. 

ةروس١ وانظر استخدام مفردة المديئة في القرآن في الآيات:‎ ."٠ #سورة يوسفء» الآية‎ )١( 
وكلم؛‎ ١9 «سورة الحجرء» الآية /71؛ «سورة الكهف.» الآيتان‎ 4١5١و‎ ٠١١ التوية»» الآيتان‎ 
؛5٠ 9سورة الأحزاب»» الآية‎ ؛؟5١و‎ 1١8 .1١8 «سورة التمل»» الآية 4 "سورة القصصء » الآيات‎ 
.8 و«سورة المنافقونء» الآية‎ ٠٠ اسورة يس 2 الآية‎ 

)١170(‏ لاحظ بعض الباحثين «أن كن المواضع التي أطلق عليها لفظ «مدينة» [في القرآن 
الكريم] كان عليها حكام وملوك»؟ وفيها على وجه التحقيق الصيغة القضائية والدينية والإدارية 
والسياسية» فجاء تمييز المدينة عن القرية في القرآن الكريم؟ على أساس سمة التقاضي». انظر: 
محمد عيد الستار عثمان» المدينة 0 عالم المعرفة؛ (الكويت: المجلس الوطني للثقافة 
والفنون والآداب» 1944). ص 15., 

. انظر هذا التعبير في: #سورة 2 الآية 417. و«سورة الشورىء» الآية‎ )١117( 

)2 انظر: ابن منظورء لسان العرب. مج 25 53 لاثء ص .١1154‏ 
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«دان»؛ بمعنى سيطر وتسلّط إذا كان متعذياء ويمعنى خضع وأطاع إذا لم يكن 
ا" ففي مفهوم المدينة يحضر معنى «الإقامة والنظم والتديسرع[205, 
وقد يكون أصله «دين»» والدّينُ يعني المذهب والقانونء وهو المعنى الوارد 
فى سورة يوسف: لاما كان لِيَأَخُدَ أَخَاهُ في دِبنٍ الْمَلِك إِلّا أن يَشَاءً 
اللّه4”**'". ومنه سمّيت المديئة» أي المكان الذي يخضع الناس فيه لقانون 
مشترك» وعلينا دائماً أن «نلاحظ العلاقة الحميمة والقويّة بين مفهوم الدين 
ومفهوم المدينة»”*'2: فهفكرة القانون والنظام والعدالة» والسلطة (...) من 
الدلالات الملازمة لمفهوم الدين””*"2: ويمكتنا أن نذهب أبعد من ذلك» إلى 
الحدّ الذي يمكن القول فيه إِنْ «مفهوم الدين في شكله الأساس يعبّر بوضوح 
عن مَيْل الإنسان الطبيعي لإقامة مجتمعات مدنيّة:'”*'' وأنّ فكرة «المدينة 
العالمية» متضمّنة في مفهوم الدين ذاته!؟؟", 

إذا صم هذا الفهم لمعنيّي القرية والمدينة» فإنْ السلطة في القرية هي 
مجموع سلطات قبائل متجاورة» وهي تسم بسمات ما قبل «السلطة 


المنظّمة»: إذ تحتفظ بسمات سلطة القبيلة*؟*'2 في شكل «السلطة المشخصة؛ 


(178) انظر: الراغب الأصفهاني, مفردات ألفاظ القرآن الكريم؛ ص 7157 و77/. وحول 
مفهوم المدينة» انظر أيضاً: محمد كبريت بن عبد الله الحسيني؛ الجواهر الثمينة في محاسن 
المديئة.» تحقيق محمد حسن الشافعي (بيروت: دار الكتب العلميق؛ /ا491١)2:‏ ص .5١‏ 

(19) المصطفوي. التحقيق في كلمات القرآن الكريم» ج 8 ص ,58١‏ 

7715 «سورة يوسف»؟ الآية 5لا والراغب الأصفهاني؛ المصدر نفسهء ص‎ )١40( 

)١41(‏ سيد محمد نقيب العطاسء» مداخلات فلسفية في الإسلام والعلمانية؛ ترجمة محمد 
طاهر الميساوي (كوالالمبور: المعهد العالمي للفكر والحضارة الإسلامية (5186): 05٠٠١‏ 
ص 4ق 

(؟4١)‏ المصدر نفسهء ص .4١‏ 

)١4(‏ المصدر نفسه. 

)١55(‏ المصدر نفسه. 

)١45(‏ تتألف القيادة السياسية للقبيلة عادة من مجلس شيوخ القبيلة» يرأسه شيخ القبيلة؛ 
ويعرف بلقب الرئيس أو الشيخء أو الأميرء أو السيد. ويشترط في رئيس القبيلة أن يكون في أعلى 
القبيلة نسباء أي من أشراف الصرحاء؛ كما يشترط فيه التقدم في العمرء والتمتع بالثروة والنفوذ. 
ويلعب مجلس شيوخ القبيلة الدور الرئيس في اتخاذ القرارات في شؤون القبيلة العامة وفي مقدمتها 
انتقال القبيلة من مكان لآخر بدواعي القحط أو بدواع أمنية؛ ونزع العضوية عن أفراد معينين (طردهم 
من القبيلة)» وهم المعروفون بالصعاليك»: وإعلان الحرب (على قبيلة أو قبائل أخرى). انظر: لؤي 
صافي» العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة الاسلامية؛ سلسلة قضايا الفكر الإسلامي؟ ١١‏ 
(هيرندن» فرجينيا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي » الالحلقة ص ال 
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حيث تكون السلطة السياسيّة مملوكة لفرد أو لنفر بذاتهم» بغض النظر عن 
مسوغ إسناد السلطة لهمء في مجتمع تربطه علاقات القرابة وليس علاقات 
المصالح السياسيّة» ويمثل المجتمع القبلي الشكل النموذجي لها. أما «السلطة 
المنظمة») فهي السلطة التي تمارّس لحساب المجتمع السياسيء أي الذي تربطه 
علاقات سياسيّة وليست علاقات القرابة49", بحيث إِنّ صراع التعايش» 
التناحرء بين القبائل المستندة إلى السلطة المشخصة ينسج جملة من علاقات 
صراع من أجل الهيمنة لصالح القبيلة؛ بحكم القرب المكاني والتساكن» 
ويشكل ما يمكننا وصفه ب«السلطة المبعثرة»» الأمر الذي يحول دون أن 
تتحؤل إلى علاقات سياسيّة تسمو على القبيلة. وهذا يعني أن المعضلة تكمن 
في أن علاقات أهل القرى السياسيّة تحكمها علاقات العصبيّة: بوصفها نظاماً 
قيمياً واجتماعيّاً صارماً مستنداً إلى روابط قربى الدم'*'2» وهو يتمكل في 
شعورٍ قويٌ بالانتماء إلى الجماعة» و«شعور فئوي بوحدتها المتميّزة» 
بشوكتهاء بكونها سلطةً واحدةٌ؛ وجسماً واحداً. ومصلحةٌ واحرةٌ0*؟"©2), بما 
يولد تضنافنا وتماسكا بين أعضاء الجماعة» يجعل الجماعة» القبيلة وما فى 
حكمهاء ذاتها هي معيار الصواب والخطأء كما في البيت الشعري الجاهلي 
الشهير ل ريد بن الصّمة (ت :8 ه): ْ 


() انظر: بدويء النظرية السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسيةء ص 797 - 88. 

(0) يحصر ابن خلدون تشكل العصبية من خلال «الالتحام بالنسب أو ما في معناه»» ويعزو ذلك 
إلى أن «صلة الرحم طبيعي في البشرة» ومن صلتها النعرة على ذوي القربى وأهل الأرحام أن ينالهم ضيم 
أو تصيبهم هلكة. فإن القريب يجد في نفسه غضاضة من ظلم قريبه أو العداء عليه ويودُ لو يحول بيته وبين 
ما يصله من المعاطب والمهالك: نزعة طبيعية في البشر مذ كانوا. فإذا كان النسب المتواصل بين 
المتناصرين قريباً جداً بحيث حصل به الاتحاد والالتحام كانت الوصلة ظاهرة» فاستدعت ذلك يمجردها 
ووضوحها. وإذا بعد النسب بعض الشيء فربما تنوسي بعضها ويبقى منها شهرة؛ فتحمل على النصرة لذوي 
نسيه بالأمر المشهور منه. فراراً من الغضاضة التي يتوهمها في نفسه من ظلم من هو منسوب إليه بوجه. 
ومن هذا الباب الولاء والحلف إذ نعرة كل أحد على أهل ولائه وحلفه للألفة التي تلحق النفس من اهتضام 
جارها أو قريبها أو نسيبها من وجوه النسب»ء وذلك لأجل اللحمة الحاصلة من الولاء مثل لحمة النسب أو 
قريباً منها ومن هذا تفهم معنى قوله (): تعلموا من أنسابكم ما تصلون به أرحامكم» بمعنى» أن النسب 
إنما فائدته هذا الالتحام الذي يوجب صلة الأرحام حتى تقع المناصرة والنعرة وما فوق ذلك مستغتى عنه؛ إذْ 
النسب أمر وهمي لا حقيقة له ونفعه إنما هو في هذه الوصلة والالتحام». انظر: أبو زيد عبد الرحمن بن 
محمد بن خلدون, المقدمة؛ ط ؛ (بيروت: دار إحياء التراث العربي؛ [د. ت.]). ص 1554. انظر أيضآ 
حول تكون العصبية من منظور علم الاجتماع الحديث في: عبد العزيز قباني العصبية: بنية المجتمع 
العربي (بيروت: دار الأفاق الجديدة, :)١491‏ ص 40 01. 

.5١ قباني» المصدر نفسهء ص‎ )١14( 
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ويقتضي ذلك أن ترتيب السُلَّم القيمي يجعل كل القيم الاجتماعيّة 
والدينيّة المتصلة بالعدالة والمساواة دون قيمة العصبية!*؟'"2. علاقات العصبيّة 
ونظامهاء إذآء هي علاقات تمييز عنصريّة» تتناقض بشكل حاد مع تلك القيم 
من جهة أولىء ومن جهة ثانية فإنْ نظام العصبيّة مغلق وغير تعذدي لا يقبل 
التنوّع» فهو محكوم بإطار رابطة الدم؛ إذ يفضي إلى تصنيف الناس إلى 
مراتب» ففي إطار المنظور العصبي جماعة القبيلة تنقسم إلى: الصرحاء وهم 
أبناءٌ القبيلة الأصليّون» والموالي وهم الملتجقون بهم من أبناء القبائل 
الأخرى» وهم في رتبة أقل» والعبيد وهم في الرتبة الدنيا””*'©: أما أبناء 
القبائل الأخرى فهم أغيار في رتبة فوق العبيد ودونَ الموالي. وسيوصضف هذا 
النظام القروي» المستند إلى السلطة المشخصة وما يستلزمه من جماعات 
سياسيّة مُجَزَّرة» جزر اجتماعيّة» في القرآن ب «حكم الجاهلية2350, 

الأمر المؤكد أن العرب لم يعرفوا مفهوم المدينة قبل القرآن الكريم؛ ولا 
تداولوا مفردة المدينة؛ إذ لم ترد الكلمة في الشعر الجاهلي» وكانت كل أنماط 
الاجتماع البشري الحضريّة الكبيرة المرتبطة بالعمران تسمّى ب«القرية1*”!0). سواء 


)١49(‏ «شعور الانتماء هذا [إلى جماعة العصبية] يولد في أفرادها التزاماً قيمياً فثوياً نحوهاء 
بكل ما لها وما عليهاء التزاماً واجباً ومسؤولاء يجعل الأخ ينصر أخاه ظالماً أو مظلوماًء ويجعل 
العصبية ترى «شرارها أفضل من أخيار غيرها». انظر: المصدر نفسه. 

)١16١(‏ حول مراتب الانتساب للقبيلة والتصنيف الاجتماعي فيهاء انظر: بدرء التاريخ الشامل 
للمديئة المنورة» ج ١‏ ص ٠١4‏ - ١١1غ‏ وأحمد إبراهيم الشريف» مكة والمديئة في الجاهلية 
وعهد الرسول صلى الله عليه وسلم (القاهرة: دار الفكر العربي» [د. ت.])ء ص 45. 

)16١(‏ سورة المائدة الآية :6٠‏ أنَحكمَ الْجَاهِلِيَةِ يَبْقُونَ وَمَنْ أَحْسَنُ مِنّ الله حُكْماً لُقَوْم 
يُوقِكُونَ4. وانظر ما ذكره الطبري من أسباب النزول والآثار المتعلقة بالآية»؛ وبشكل خاص عن 
التفاخر القبلي وعلاقته بالجاهلية» في: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» ج 4.» ص ١٠5غ‏ 
الرواية رقم 4897. 

(167) نرى ذلك واضحاً في الشعر الجاهلي: فمئلاً يقول امرؤ القيس (ابن حجر بن حارث 
الكندي (ت م ق.هم.): 
تقد أنعَوّتسي بَعَلَبَكُوَأمنُها ‏ وَلابِنُ جُرَيجٍ في تُرى جمصٌ أنكّرا 

ويقول المرقش الأكبر (عوف بن سعد بن مالك بن قيس من يني بكر بن وائل (ت نحو "ا 
ق.م.) في إحدى قصائده: 
مَفَهانَئكُرْهُخُرَيلَةبتغفدذمًا ‏ حالث قرى نجران دُونَ لقايها 
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كانت تحكمها سلطة منظمة أم سلطة مشخصةء ولم يكن ثمة تميبز اصطلاحي في 
العربية قبل القرآن بين القرية والمدينة» لقد بُنِيَ هذا المصطلح ‏ المديئة - - في 
القرآن. بالتزامن مع بناء جماعة المؤمنين وتنظيمهاء عبر توجيه دائم وسلسلة من 
الأحكام والتشريعات الفريدة» التي تملك وجهاً سياسياً واضحاً يهدف إلى تحطيم 
نظام العصبيّة الجاهلي والقطع معه. 


عندما استخدم القرآن مفردة «القرية» أوَل مرة كانت في سياق أمر النبي 
موسى (82ة) أتباعه المؤمين بدخول «القرية؛ بعد رم خروجهم» من 
مصر: : لول قُلْنَا لدخلوأ مَذِهِ الْعَويَة نَكُلُوأ ينها حَيْتُ هم رَغَداً وَادْخْلُوأ 
الْبَاتَ سُجَّداً وَقُولُوا حِطَّةٌ نَنْفِهْ لَكْمْ خَطَايَاكُمْ وَسَئَرِ وَسَتَرِيدُ الْمُحُْسِيية 20594 
وقبل أن يعود الخطاب القرآني» ثانيةٌ لذكر 0 يطلب الهجرة ة من 
المؤمنين بشكل غير مباشر عبر ربط الهجرة بالإيمان والجهاد في سبيل الله 
بمقهومه الواتع: لإِنّ الَّذِينَ آمَئوأ وَالَّذِينَ مَاجَرُواً وَجَامَدُواً في سَبيل الله 
أَوْلَيِكَ يَرْجُونَ رَحْمَتَ َ اللوي0 5 لمَرِدَ القرية مرَةٌ أخرى في سياق التشبيه 
لقدرة الله على إحياء الإيمان في ا الناس وتأييد رسوله والمؤمنين» عملية 
إحياء القلب وعمارته 0 0 ل ولسارتها بعد موت 


ند تا لفق ل عم عن كل كع لك قل لكك أ ندر 


َم كَل َل لنت مئة عامٍ كانظر إلى طَعَايك وَسرَايك لم يسن انظ إلى 


مار 0 ًَ للنّاسِ وَانظَرْ إِلَى ' القام . كَبْفٌ تُشِرُهَا كُّمّ نَكْسُومَا لحْماً 

ين لَهُ قَالَ أَعْلَمْ أَنّ الله عَلَى كُلّ * شئء قديد0904, 7 لأمر مثير حقاً 
هذا ا بين الإيمان والقرية "2 الذي 51 في الخطاب القرآنىي» حسب 
الترتيب المصحفي ٠» ٠‏ مع النبي موسى (122). وتسلسل حتى في سياق المقابلة 
والمعارضةء بالمفهوم الشعري للمعارضة. والذي سيتأكد بالأمر بالقتال لتحرير 


المستضعفين في الأرض» وإخراجهم من «الْقَيَةٍ الظَلِم أهلها4 770 , 


(167) «سورة البقرة»» الآية 64. 

.714 (سورة البقرةء» الآية‎ )١165( 

(1640) (سورة اليقرةء» الآية 764 

(06) حول علاقة مفهوم القرية بالنبوة والوحيء. قارن ب: حامدء أصول الفكر السياسي في 
القرآن المكي.ء ص 47. 


)١1610(‏ (سورة التنساءء » الآية هلا. 
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يتقدّم الخطاب القرآني قليلاً ليبدأ الانتقال إلى تلميحات نظريّة لمفهوم 
القرية» تنمو شيئاً فشيئاً» حيث سنجد تيا للقرى ابالنظام العصبي الإجرامي : 
دِوَكَدَلِكَ جَعَلْنَا في كُلّ قَرْيَةٍ أكَابرَ مُجَرِمِيهَا لِيَْكُدُوأ فِيهًا وَمَا يَمْكَرُونَ إِلَا 
ِأَنفيِهِمْ ين . إنه هجوم شديد على سلطة العصبيّة القبليّة 
وزعامتها الشخصيّة في القرية» فالقرية - كما هو واضح من السياق هي التي 
هاجر إليها المؤمئون ليؤسّسوا جماعتهم» والإجرام - كما ستوضح الآية 
اللاحقة ‏ هو عين العصبية التي تولّد التناحر القَبَليء » فزعامات العصبيّات في 
القرى لا يقبلون الخضوع لسلطان مشترك» إنهم يريدون نبوّة على صورة 
القرية! لكل قَبيلة نبيُهاء» ولن تقبل بالخضوع لنبي من قبيلة أخرى» نبوات 
القبائل. رغبة جاءت مبطنة بدعوى ظاهرها الحجاج : :ا <وَإذًا جَاءنهُمْ 

كيَُ الوأ لن نُؤمِنَ حت تُؤْتى مغل ما أوتي رُسْلُ الله الله أعلَمْ حَيْتْ حَيث حَيْتُ يَجْعَل 


سم عسو 


رِسَالَتَهُ سَيْصِيبٌ الَّذِينَ أَجْرَّمُوأ صَغَارٌ عِندَ الله وَعَذَّابٌ شَدِيدٌ بِمَا كائوا 
يَمْكدُونَ*2. فبدل أن يجيب القرآن على الحجة الظاهرة المطالبة بالعدالة 

مع الأمم السابقة بالإتيان بالمعجزات» ذهب إلى جوهر المشكلة لا إلى ظاهر 
ا إلى العصبية القبليّة: ظاللَهُ أَعْلّمُ حَبٍ حَيْتُ يَجْعَلُ رِسَالتَهُ4. 


يكمل البناء النظري بوصف مكة كقرية كبرى «أم القرى». ووصف ما 
حولها بالقرى: (وَلعُِرَ أ الُْرَىٍ 00 حَوْكَهَ74"'". هوَلََد مكنا مَا 
حَوْلكُم س نّ القرَى 2 لآيَاتٍ لهم ير جم جثُون 7" . 53 وب / ليجسيد 
ذروته ادك في سور ة واحدة - يتم تأكيد ره تهنيذ أهل القرى عدت 
الله إن لم تستجب لدعوة النبي المرسل"©: أو إن لم يلتزم المؤمنون بأوامر 
لبي" عبر . التذكير بأمر موسى (6) لأتباعه بدخول القرية» وكيف أنْهم 
فسقوا فيها عن أمر الله عند أول ابتلاء لهم!. 


(168) #سورة الأنعام»» الآية "1717. 

(159) «سورة الأنعام»» الآية 174. 

.47 فسورة الأنعام»» الآية‎ )11١( 

(131) هسورة الأحقاقء» الآية /71. 

(175) تواترت 8 مراتء أربعة بصيغة المفرد. ومثلها بصيغة الجمع. 
(15) فسورة الأعراف»» الآيتان 1١‏ و44. 

(114) «سورة الأعرافء» الآيات 44. 151١‏ و177. 
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إنه لأمر مثير ويستحق البحث عن عر أن يذكر القرآن لأوّل مرة 
أيضاً مفردة «المدينة» في قصة موسى (588)! حيث تصف المفردة» مفهوميّاًء 
التجمع | السكاني العمراني الحضري الخاضع لسلطة فرعون وحده: ظقَالَ 
فرعو آم َعم به قَبْلَ أن آذْنَ لَكُمْ إِنَّ هَذَا لَمَكرّ مَكَرتمُوهُ في الْمَدِيئَة لمُخْرجُوأ 
ِنهَا أملَهَا كك فمَوق تملمون 14 اثمة كني يدكرس »من ذون خف فن 
قصة موسى 0 مع تقدّم الخطاب القرآني» إنه الدخول إلى القرية» 
للخروج من سلطة الطاغوت وإنشاء المديئة النبويّة» فالخطاب القرآني يستعيد 
السيرة الموسوية في الهجرة من مدائن فرعون إلى «القرية حاضرة البحره مع 
بنى إسرائيل ومؤمني آل فرعون» مستفيّحاً ذلك بمبرّرات الهجرة» 0 
تكذيب القوم بوصفه سئّة تاريخيّة: «يلّك الْقُرَى نَقْصِءُ نَقْصُ عَلَيِكَ مِنْ أنبَآِها 
وَلَقَد جَاءتَهُمْ رُسُلُهُم ِالْبَيّتاتِ كُمَا كَاثوأ لِيُؤْيِئُوأ بِمَا كَذَبُوأ مِن قَبْلُ كَذَيِكَ 
َطْبَم اللّهُ عَلَىَ ُلُوب الْكَافِرِينَ . وَمَا وَجَدَنًا لأكترهِم م من عَهَدٍ وَإن وَجَدَنًا 
خخ 3 لَنَ ماقي 201904 مكذا و 3 توس 2 ومعاناته مع من 
آمن معهء وهجرته. ونجاحه» بمنزلة استفتاح وحتٌ للجماعة المؤمئة على 
الهجرة مع نبيهم؛ هجرة تستلهم هجرة موسى (َآ8) ومؤمني بني إسرائيل» 
فثمة مماثلة واضحة يرويها الخطاب القرآني في هذا السياق بين هجرة النبي 
محمد (2ةِ) وأتباعه المؤمنين» وهجرة موسى (نلذ) وأتباعه» إن القرآن لا 
يتحذث عن مجرّد دخول القرية بل السكنى فيهاء ولنلاحظ كيف يصل 
الخطاب القرآني ذاته بين هجرة موسى (نلة) وبني إسرائيل» وهجرة 
المؤمنين الجدد: 
دثَالوأ آمَنَا برب الْعَالَمِينَ. رَبّ مُوسَى وَهَارُونَ. َال فِرْعَوْنُ آمنثم به 
1 0 َمُوهُ ِي الْمَدبئةٍ لِمُخْرجُوأ مِنْهَا أمْلَهًا 
َسَؤْفَ تَعْلَمُوَ. لاعن يكم أجلم مْنْ حلاف لم لأسَلْتكُمْ أجممِين. 
7 نا إِلَى رَيْنَا مُنقَلِيُونَ. وَمَا د تَنقِمْ هنا إلا أَنْ آمَنَا بآيَاتِ ربْنَا لما جا رَيَنَا 
أقْرعغ عَلَيْنَا صَبْراً وَتَوَقَنا مَسْلِمِينَ. وثال المي مِن قوْمٍ رْعود :ارم مُوسى وَقُوْمَه 
لِيْفْسِدُوأ ني الأَرْضٍ ويدَرَك وَآلِهَتَك قَالَ سَتْقعلٌ بْنَاءهُمْ وك وَنَسْتٌَ 00 وَإِنَا 


ره و 2 


فوقهم قَاهِرُونَ. قَال مُوسّى لِقَوْمِهِ اسْتَعِيئوا باللَه 4 وَاصيرُوأ إِنَّ م لله يورثها 


- 


.١77* «سورة الأعرافء الآية‎ )١165( 
,1١7 1١٠١١ «سورة الأعراف»» الآيتان‎ )15( 


04/ 


ع ياه 


من يَشَاءُ مِنْ عِبَادِه وَالْعَاقيَُ 5 لِلْمُتَقِينَ. قَالُوأ أوذيا من كَبْل أن نينا َم بَمْدِ ما 
جِيْئَنَا قَالَ عَسَى ربكم أن يُهْيِكَ عَدُوَّكُمْ وَيَسْتَخْلِفَكُمْ في الأرْض كُينظر " 5 
تَعْمَلُونَ. وَلَقَدْ أَحَذّنَا آل آل فِرْعَونَ ِالسَنِينَ وَنْقُصٍ من الكّمَرَاتِ لَعَلْهُمْ يَذكَرُونَ 
(..). وَأَوَْئْنَا الْقَوْمْ الَْذِينَ كَانُوا يُسْتَضْعَفُونَ مَشَارِقَ الأرض وَمَعَا ِبَهَا الّتِي 
بَارَكُنَا فِيها وَتَمََثْ كَلِمَتٌ رَبك اْحْسَْى عَلَى يني إِسْرَ مْرَائِيلَ بمًا صَبَرُوأ وَدَمَرْنَا 
مَا كَانَ يَصنْعُ م فِرْعَوْنُ وَقَوْمَهُ وَمَا كَانُوأ يَعْرِشُونَ (..0. 00 عَنْ آيَاتِيَ 
الَّذِينَ يَتَكَبَّرُونَ في الأَرْضٍ بِغَيرِ الْحَقٌ وَإِن يَرَوَأ كُِِ آيَةٍ لا يُؤْمُِوأ بها وَإِنْ 

َرأ سبل الرُشْد لا يَتَخِذُوهُ سَببلاً إن د يَرَوْأْ سَبِيلَ الْمَىَ يَنَخِذُوهُ سَبيلاً ذَلِكَ 
الهم كَذَبُوا بايا وكَانُواً عَنْهَا عاذلِينَ 279 


بهذا التهديد الشديد يتوقف الخطاب فجأة عن السرد في القصة 
الموسوية؛ ملتفتاً إلى المؤمنين الجدد وأولئك الذين «يجدونه مكتوباً عندهم 
في التوراة والإنجيل؟» والإحالة الإشارية هنا إلى أهل الكتاب» والإحالة 
المرجعيّة تتمثل في يهود يثرب بالقول: 


الْذِينَ يَتَّبعُونَ الرَسُولَ لبي الأمّيَ الّذِي يَجِدُوئَُ مَكْتُوباً ِندَهُمْ في 
التَّوْرَاةٍ وَالِإنْجِيلٍ ممم ِالمَمرُوفٍ َيَنَْامُمٍ عَنِ الْمُنكَرِ َيِل م الطيَّبَاتِ 
و يُحَرْمْ عَليْهِمُ الْخَبَآئِتَ وَيَضَعُ عَنْهُمْ إِصْرَهُمْ وَالأمْلَالَ التي كَانتٌ عَلَبِْم 
قَالَّذِينَ آمتُوأ بِهِ وَعَرْرُوهُ وَنُصَرُوه وَانبِعُوا الثورٌ الَذِيَ نَزِل مَعّه هُ وليك م 9 
الْمْفْلِحُونَ. قل يَا أَيّهَا التَاسُ نه رَسُولُ اللَّهِ إِلَبْكمْ جَمِيعاً الّذِي لَّهُ مُلْكَ 


ع 


السَّمَاوَاتٍِ وَالأَرْضٍ لا إِلَهَ إلا هُوٍِ يُحْيِي وَيمِيتُ فَآيِنوا باللَّهِ وَرَسُولِهِ النْبِيَّ 


2 
- 


المي ع الَّذِي يُؤْمِن بالل وَكَلِمَاته وَانََعُوهُ َعَلّكُمْ تَهتدُون)2004. 


ولكنّ الخطاب يرجع مستأنفاً سرده بالحديث عن الهجرة إلى القرية 
وسكناهاء وكيف عَصّوا أمر الرسول فعاقبهم الله 0 


20 


دوَإِد قِبلَ لَهُْ اسكئُوأ مَل القَرْيَة وَكُلُوأ ونْهَا حَيْثُ شك وَقُولوأ 


وَادْخُلُوأ البَاتِ سُجَّداً نُفْفِرْ لَكُمْ حَطِيئَاتِكُمْ سَتَزِيدُ 00 فْبَدَلَ الّذِينَ 


1 
43 
31 


(119) «سورة الأعراف»» الآيات 17115 - 1845. 
)١154(‏ «سورة الأعرافء» الآيتان  ١61/‏ 194. 


مم4 


ظَلَمُوأ ِنْهُمْ تَوْلاً غَيْرَ الذي قِيلَ لَهُمْ َأَرْسَلْنَا عَلَيْهُمْ رِجزاً مّنَ السَّمَاءِ بمَا 
2 0 ع 8 دنا 
نو يَظْلِمُو 


في الورود الثاني لمفردة «المدينة» في القرآن ستكون الإحالة المرجعيّة 
مياشرة ل يثرب» بدلالة ضمير المشاشة: والتي ستوصف ب«المدينة؛ 
وسيستحضر معها جهازاً مفهوميّاً كاملاً يصف التغيّر الاجتماعي وتشكل 
جماعات جديدة» فالخطاب القرآني يشير بكل صراحة إلى تحوّل يثرب إلى 
مديئة» ليس مديئة فقط بل «المديئة»: إذ سيؤول وصفها المدينة ليكون ذاته 
اسمها؛ فما حولها كله مازال قرىئء بما فيها مكة (أمّ القرى)» وهي أُوْل قرية 
أصبيحت مدينة؛ إنه لسبب رئيس في تسميتها عَلَْمِيّا ب«المدينة»» فما من مدينة 
غيرهاء أو هي المدينة, المثال التي يقاس عليها ويُحتّذى بهاء لنتأمل هذا 
الخطاب: 0 حَوْلَكُم مَنَّ نّ الأغرّاب مَُافْقُونَ ومن نْ أَمْلٍ الْمَدِينَةِ مَرَدُوأ عَلَى 
لثَاقٍ لا تعْلمُهُمْ نَحنُ تَعْلَمُهُمْ سَتْعَذَبُهُم مَتَيْنِ نَم يُرَدُونَ إِلَى عَذَابِ 
عَظِيم4” ".إن في :7 0 البلدة التي كانت معروفة باسم «يثرب» إلى 
«المدّينة) مغزى كبيراً؛ ذلك أنها «سميت بهذا الاسم لأن الدين الحقيقي قد 
جرى تطبيقه فيها (...) وأصبحت بالنسبة إلى المسلمين» ٠‏ في ما بعدء هي 
المثال للنظام الاجتماعي السياسي للإسلام”"'". وكذلك فإنّ جزءاً من هذا 
المغزى الكبير يتجلى في كون الدين لا يتجلى كنظام حياة إلا في سياق 
حضري مترفع عن مفاهيم السلطة المشخصة وأنظمة العصبيّات التمييزيّة» بهذا 
المعنى المديئة والمدنيّة مطلب ديني. 


وَلدَ الخطاب القرآني مفاهيم جديدةٌ» انطلاقاً من مفهوم المديئة» مثل 
الدأعراب:”""'' الذي يقابل «أهل المدينة»» وكذلك ال«منافقين»» وهذا الجهاز 


(119) السورة الأعراف: ؟, الآيتان 1 157. قارن امع الآينين (5 و0) في سورة البقرة: 
موَإِذْ كُلنَا ادلو هَذْهِ ه القَرْيَة دَكُلُواً مِنْهَا < حَيتُ حَيْثْ هكم رَعْداً وَادْخُلُوا الْبَات سُجٌّداً وَقُونُواً جطة انَغْفِرْ 
لحم خَطَايَاكُمْ وَسََزِيدُ الْمُحْمِنِينَ. َبَدَلَ الْذِينَ ظَلَمُواً قؤلاً مير الْذِي قِبِلَ لَهُمْ كَأَنرَلنَا عَلَى الَّذِينَ 
ظَلْمُواً رِجِراً من السّمَاء يِمَا كَانواً يَنْسُقُونَ4. وانظر كر الحوار الذي دار بين موسى وأتباعه 
المؤمنين من بني إسرائيل في سورة المائدة» الآيات كم 

.٠١١ «سورة التوبة»» الآية‎ )17١( 

.4١ 8١ العطاس» مداخلات فلسفية في الإسلام والعلمانية. ص‎ )17١( 

- قارن ب: السيدء الأمة والجماعة والسلطة: 5 في الفكر السياسي العربي‎ )١7( 
0١ الإسلاميء ص‎ 
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المفهومي له امتداده في مفاهيم مثل ار و«القاعديه:!؟”2, 
و«المجاهدين2""*92: و«المرجفين2""90. و«المرتدّين»”""2. وجميعها ألفاظ 
جديدة ذكرت في القرآن» وهي منظومة مقاهيم لا تصلح إلا في سياق السلطة 
المنظمة. 


ويقتضي تنظيم السلطة نوعاً من التفريد (128008هدا910ج1) الذي يؤسس 
لاستقلال الفرد عن الجماعات الصغيرة بإضعاف الرابطة العصبية» الأمر الذي 
يسهّل انتماءه إلى جماعة أوسع”*"'"». بما يمكنئنا تسميته بتصعيد الانتماء 
الاجتماعي (دمندتلتقة لدءه5 أه دمنادلى185) أو رفع مستوى الانتماء ءونة8) 
(دمنخوتلتقة أدءه5 ؟ه اءاع1 عطا. يتم ذلك بمجموعة من التنظيمات الاجتماعيّة 
التي تربط مصالح الشخص وإحساسه بالحماية والأمن بالانتماء الأكبر (الانتماء 
المديني)؛ لهذا السبب فإنَ أوَل عمل قام به النبي (ك) هو «المؤاخاة»!*"") 

بين المهاجرين والأنصار التى جعلت رابطة الدين تفوق رابطة العصبية””*"2, 
وا مفهوم الجماعة المؤمنة (المؤمنون) إلى أقصاهء تمهيداً لما بعدهاء 
أعني الكتاب الذي بات يعرف بصحيفة المدينة» الذي سيجمع به سكان يثرب 
على سلطة واحدة؛ وينظم العلاقة بينهم على أساس العدل» والذي سمّاه 
كتاب السيرة عقد «موادعة»؛ أو «تحالف». 


(17) انظر مثلاً: «سورة التوبة»؟ الآيتان 41 و97. 

)١74(‏ انظر مثلاً: «سورة النساءء» الآية 44» وهسورة التوبة»» الآيتان 45 و43. 

(176) انظر مثلاً: «سورة النساءء» الآية 46. و«سورة محمدء» الآية .5١‏ 

.39 انظر مثلاً: «سورة الأحزاب»» الآية‎ )١075( 

(1099) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية 18١7؛‏ «سورة المائدة»» الآية 204 و«سورة محمدء» 
الآية 6؟, 

.غ١ انظر: قباني » العصبية: بنية المجتمع العربي » ص‎ )١7( 

(19) انظر تفسيراً سياسياً لنظام المؤاخاة مثلاً في: السيدء الأمة والجماعة والسلطة: 
دراسات في الفكر السياسي العربي الإسلامي . ص 0856-668. 

)484 من وجهة ة نظر رضوان السيد كانت هذه المحاولة «كانت ترمي إلى تحقيق اندماج كامل 
على أساس ديني بين المسلمين. فريما تصور النبي - في لحظة من اللحظات ‏ مدفوعاً بالسخط على 
القبيلة والعصبية اللتين حالتا دون تسارع الناس إلى الإسلام . إمكان تحطيم علاقات العائلة والعشيرة 
والقبيلة وإنشاء بناء اجتماعي أيديولوجي تماماً». غير أننا نرى وجهة نظر السيد هذه متسرعة» فالنبي 
ما كان يريد. تحطيم الانتماء القبلي» وهو انتماء سيحتاجه في مشروعه؛» إنما أراد إضعافه؛: وعندما 
تمت الصيغة وأدت غرضها نزل القرآن ملغياً لهاء واستبدلها بما كان يريدهء الكتاب المؤسس 
للمديئة. انظر: المصدر نقسه» ص /ا0 


١٠١٠ 


وبالرغم من أن روايات غير مؤكدة تشير إلى أن النبي (6) استعمل 
المؤاخاة الإيمانية كنظام للتضامن بين ضعفاء المؤمنين وأصحاب المال والقوة 
واليسرء إلا أنه إذا صم ذلك فهو لا يعدو أن يكون شكلاً تضامنياً لم يرق إلى 
نظام المؤاخاة الذي أقامه في المدينة بين المهاجرين والأنصار”'*"2: والذي جعل 
فيه رابطة الإيمان تحلّ محل رابطة الدم تماماً. بحيث يكون الميراث» وهو 
العلامة الأبرز على القرابة» على أساس رابطة المؤاخاة الإيمانية2”*"©» إِنّ الغاية 
المتعلقة بإضعاف الرابطة العصبيّة كانت غاية أساسية» فبالرغم من أن لهذا التآخي 

بين المهاجرين والأنصار مغزاه الاجتماعي والإنساني الظاهرء فالمهاجرون وقد 
تركوا كل شيء وراءهم في مكّة. وأكثرهم كانوا لا يملكون قوت يومهم. نزلوا 
ضيوفاً على قوم لا يرتبطون بهم بأيّ من الروابط العصبية التي كانت تشدٌ العرب 
بعضهم إلى بعض» والأوس والخزرج (الأنصار) كان بينهم حروب وثارات قديمة 
ومزمنةء وتنشأ المعارك بينهم بين الحين والآخر لأتفه الأسباب. ولو كانت 
المسألة مسألة تضامن أخوي وديني فقطء فإنه كان بإمكان النبي (15) أن لا يرفع 
الأخوّة إلى درجة النسبء فقد كان كافياً لذلك الاعتماد على الرابطة الإيمانية 
لجعل الأخوة في حدود المناصرة والتضامن» لكن النبي (عئةِ) رفعها إلى مستوى 
رابطة الدم. بل واخلها محلهاء وفي ذلك دليل واضح على أن النبي (5) لم 
يكن يريد مجرد التضامن وحسبء. بل كان يريد أكثر من ذلك؛ إضعاف الرابطة 
العصبيّة في سياق تغيير اجتماعي أوسع » أعني مجتمع المدينة. وإن المرء ‏ في 
هذا السياق ‏ لَيَعجَبُ بالفعل من الأنصار ومدى تقبُلهم لهذا التغيير الجذري 
وانصياعهم للنظام الجديد. وهم ما زالوا حديثي عهد بالإسلاه3049. 


)18١(‏ أقدم من أشار إلى المؤاخاة في مكة البلاذري (ت 197ه) وقد تابعه ابن عبد الير 
(دت”57 1م وفد تضمنت المؤاخاة بين حمزة وزيد بن حارثة» وأبي بكر وعمرء وبين عثمان بن 
عفان وعبد الرحمن بن عوف. وبين الزبير بن العوام وعبد الله بن مسعودء وبين مصعب بن عمير 
وسعد بن أبي وقاص» وبين عبيدة بن الحارث وبلال الحبشي » وأبي عبيد بن الجراح وسالم مولى 
حذيفة» وسعيد بن زيد ين عمرو بن نفيل وطلحة بن عبيد الله» وبين ن النبي (وِ) وعلي بن أبي 
طالب. انظر: أكرم ضياء العمري؛ المجتمع المدني في عهد التبوة: خصائصه وتنظيماته الأولى 
«محاولة لتطبيق قواعد المحدثئين في الروايات ان ينا إحياء التراث الإسلامي؛ ٠‏ (المدينة 
المنورة: الجامعة الإسلامية,» :)١94487*‏ ص الاء 

(145) حول نظام المؤاخاة في المديئة انظر: المصدر لفسه ٠‏ ص الا 

مم ثمة روايات كثيرة نقص درجة الإيئار» فقد أخرج البخاري أن هعَبْدٌ الرّحْمَنٍ بن 
0 (طه) [قال] لما قدِمْئا الْمَدِيَهَ آخيٍ رَسُولُ الله (35) بيني ين سَعْدٍ بْنٍ الربيع» فَقَالَ سَعْدُ 

بن الوبيع إلي كر الأَنْصَارِ مَالاً؛ َأَنْيِمْ لَفْ نِضفٌ مَالِيء رَانْظرْ أَيْ رُوْجَتَيْ هَوِيتَ نَرْلَتُ لَك عَنْهَاء - 


١٠١١ 


استمر نظام المؤاخاة حتّى معركة بدر الكبرى» التي حظي فيها المسلمون 
بقدر لا بأس به من الغنائم والأموال» فنزلت الآية: «وَالَذِينَ آمئوا من بَعْدُ 
وَمَاجَرُوأ وَجَاهَدُوأ مَعَكُمْ فأوْلَيِك مِنكُمْ وََولُوأ الأرْحَامٍ بَمْضّهُمْ أوْلَى ببَعْضٍ فِي 
كتَابٍ الله إِنَّ الله كل شئء عَلِيه 28:04 أي أنه استمر قرابة ست سنوات! ومع 
ذلك كانت هذه السنوات كفيلة يأن تخلف بصماتها القوية على المجتمع اليثربي 
وبنيته السلطويّة القبليّة بعمق في ظل تسارع الأحداث وتطوّرها الدرامي. 


تاريخ نظام المؤاخاة» الذي يكتنفه خلاف يسير”**"2), يتزامن مع تاريخ 
كتاب الرسول عه مع أهل يثرب » الذي يُجمع أهل السيرة أنه كان في 
الأشهر الستة الأولى لهجرته (2غِ)*'2. لقد كانت هذه الصحيفة مؤسّسة 
سياسيّاً لمفهوم المدينة» فهي بمنزلة عقد سياسي ينظم سلطات المدينة 
ويمركزُها في يد الرسول (يلِ)» الشخصيّة التوافقيّة الوحيدة في المجتمع 


فَإِذًا حَلْث تَرْرْجْمَهَا؟ قَالَ: قَثَالَ لَهُ عَبْدُ الرْحْمَنِ: لا حَاجَةَ ِي في ذَلِكَء هْلْ مِنْ سُوقٍ فيه يَجَارَة؟ 
قَالَ: سُوقٌ َينْفَاع! قَالَ: فَعَدَا إِلبْهِ عَبْدُ الرّحْمَن» فَأَنَى بِأَيِطٍِ وَسَمْن. قَالَ: ثم تَابَمَ الْقُدُوٌء هُمَا لبت 
أَنْ بجاء عَبْدُ الوّحْمَنٍ عَلَيْهِ أنَدْ صُفْرَةَ فَقَالَ رَسُولُ الله /8): تَرَوْجَتَ؟ قَالَ: نَعَمْ. قَالَ: وَمَنْ؟ 
قال: امْرَأةَ مِنْ الأَنْصَارٍ. ثَالَ: كَمْ سُقْتَ؟ كَال: زِنْةٌ نْوَاةٍ مِنْ دب أؤ نُوَاةٌ مِنْ ذُمَبٍ قال لَهُ 
البئ (345): أَوْلِمْ وَلَوْ بِشَائِه. انظر: البخاري» الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله (36) 
وأيامه. ج ؟. ص "لا رقم ويجب الإشارة هنا إلى أن هذا النص يعكس وجود مفاهيم 
جاهلية لدى مجتمع الأنصار مع بداية عهدهم بالإسلام» ونعني بالتحديد النظر إلى المرأة بوصفها 
ملكا ومتاعاً ملحقاً بالرجل يمكنه التنازل عنه وقتما يشاء. وهو أمر طبيعي؛ فمفاهيم الدين لم 
تستوعب بعد مع الإيمان الغض لمجتمع يثرب» الذي لم يمض عليه إلا وقت قصير للغاية» إلا مع 
تطور البتية التشريعية للإسلام التي تمت على مدى سنوات لاحقة. 

(184) «سورة الأنفال»» الآية هلا 

(140) رغم هذا الخلاف اليسير إلا أن المصادر تجمع على أنها تمت في السنة الأولى 
للهجرة. انظر: العمري» المجتمع المدني في عهد النبوة: خصائصه وتنظيماته الأولى «محاولة 
لتطبيق قواعد المحدثين في الروايات التاريخية»» ص /الا,. 

(141) فقد ذهب بعض المستشرقين» مثل هوبرت غريم (28م6 :,عالاةة) إلى أن تاريخ 
الصحيفة في الغالب يرجع إلى ما يعد معركة بدرء انظر هذا الرأي والرد عليه من وجهة نظر 
المستشرق مونتغمري واطء في : سه 0) منناء11 أت 47717100للنتلة ,أغو/لا ومعسسمع ه14 .11 

5 .صم ,(1956 ,قوع وملصععةات ‏ .226 

وانظر مناقشة واسعة للرد على رأي غريم عن تاريخ الوثيقة» في: ناصر السيد؛ يهود يشرب وخيبر: 
الغزوات والصراع (ييروت: المكتية الثقافية» )2)١91457‏ ص ١‏ . كما ذهب بعض الباحثين مثل يرسف العش 
إلى أن الصحيفة موضوعة» انظر مناقشة ثبوت هذه الوثيقة تاريخياً» في: العمري؛ المصدر نفسهء ص .٠١8‏ 
انظر أيضاً: يوليوس فلهوزن. تاريخ الدول العربية: من ظهور الاسلام إلى نهاية الدولة الأموية؛ ترجمة 
محمد عبد الهادي أبو ريدة» ط 7 (القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء 1958): ص .171١‏ 


حل 


البعربي 3877 إذ تجعل مرجعيّة الفصل في الخلاف». بين موقعي هذه الصحيفة 
إلى «الله و محمّد رسول الله». وبالرغم من أن المعاهدة لم تشمل بطون 
اليهود الكبيرة: بني قينقاع» وبني النضير» وبني قريظة» إلا أنها شملت على 
الأقل البطون اليهوديّة المتداخلة مع قبائل العرب» الأمر الذي يحقّق مركزة 
السلطة وتنظيمهاء بوصفها سلطة عامة ومشتركة» تتجاوز سلطة العصبيّة 
وتحكمها عبر جملة من القواعد والمبادئ التي نصّت عليها الصحيفة بوضوح 
وتفصيل. 

وبالرغم من الاختلاف أيضاً فيما إذا كان ما يعرف بصحيفة المدينة» هو 
في الأصل أكثر من وثيقة أدمجت ببعضهاء كما يذهب بعض الباحثين 
المسلي.. 231640 فإنّنا نرى أن تماسك الوثيقة في موضوعها يؤكّد أنها وثيقة 
واحدة وليست اثنتين» وأنَّ إمكانيّة تقسيمها إلى موضوعين تبعاً للتقسيم بين 
طرفي الحلف أمر لا يقتضي أن تكون وثيقتين» فتماسكها الموضوعي قوي»ء 
وبنودها تحيل إلى بعضها. وإذا صحٌ أن بعض أجزاء الوثيقة ورد في نصوص 
متأخرة فإنَ هذا لا يعني أنْها لم تكن أيضاً جزءاً من الصحيفة» مثل عبارة دلا 
يُقثّل مسلمٌ بكافره. وعلى أية حال فإنّه من المؤكد أن نص «صحيفة 
المدية:1260) هذه تضمّن تعبير «الأمة؛ في وصف المسلمين واليهود وغيرهم 
ممن دخلوا في هذا العهد. كالآتي: 


(141) يشير بعض المستشرقين إلى أن الغاية من هذه الصحيفة هي «هدم النظام [السياسي] 
القديم» وإيجاد نظام جديدء يمكن به أن تتوحد العناصر اليثربية» وأن تعود يثرب بعد فرقة أحيائها 
مدينة واحدة». انظر: إسرائيل ولفنستونء تاريخ اليهود المرب في الجاهلية وصدر الإسلام 
(القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء )2)١819‏ ص .1١7‏ 

(184) مثل: محمد حميد الله الحيدر آباديء الذي يرى أن أصلها أكثر من معاهدة» وأكرم 
العمري الذي يرجح أن أصلها معاهدتان تبعاً لاطراف المعاهدة! انظر: العمري» المجتمع المدني 
في عهد النبوة: خصائصه وتنظيماته الأولى «محاولة لتطبيق قواعد المحدثين في الروايات 
التاريخية»؛ ص ؟7١١1.‏ انظر أيضاً رأي حميد الله ومناقشة هذا الرأي؛ في: السيدء يهود يشرب 
وخخيبر: الغزوات والصراع.؛ ص 56 - لاه. 

لفق انظر نص الصحيفة ومصادر وجودها في كتب الحديث والروايات» في : محمد حميد 
الله مجموعة الوثائق السياسية للعهد النبوي والخلافة الراشدة» ط 5 مصححة ومنقحة ومزيدة 
(بيروت: دار النفائس» »2)١986‏ ص 28 51. 

ولا بد من التأكيد على أن أجزاء من الصحيفة وردت في كتب صحاح الحديث» والباقي ورد 
في سيرة ابن إسحاقء. بأسانيد مقبولة في مجموعها من منظور علم الحديث» انظر: العمري؛ 
المصدر نفسه» ص .11١-51١١٠١‏ 


ندال 


«هذا كتاب من محمد النبي رسول الله بين المؤمنين والمسلمين من 
قريش وأهل يثرب ومن تبعهم فلحق بهم وجاهد معهم أنهم أمة واحدة من 
دون الناس (...) وأن من تبعنا من يهود فإن له النصرة والأسوة غير مظلومين 
ولا متناصر عليهم. وأن اليهود من بني عوف أمة مع المؤمنيد0 25 وفي 
حتلم 
رواية: «أمة من المؤمنين 
استعمال هذا المفهوم (الأمة) أمر مهمّ للغاية» فبالرغم من أن تفسيرات 
مفهوم الأمة”'*'2 في نص الوثيقة مورّعة بين ترجيح معنى «الجماعة العقدية»؛ 
ومن يذهب إلى ذلك يؤؤل النص على أن اليهود من الأمة باعتبار التبعيّة لو 
في الأصالة» أو في ترجيح تعبير امع المؤمنين» على :من المؤمنين ادن 
وبين ترجيح دلالتها على «مطلق الجماعة المؤمنة:9*؟'؟2: أو وجود 5 
معً**'؟! فإننا نجد في استعمال الوثيقة تطابقاً مع الاستعمال القرآني لمفهوم 
الأمّة» كما توصلنا إليه آنفاًء والذي يعنى الجماعة الأصل» وهي هنا تعني 
2 الجماعة السياسيّة في يثرب» التي ستكون أصلاً للجماعة المدينيّة 
نيّة. إنه لأمر ضروري في الجماعة السياسيّة المؤسّسة (الأمة) إذ إنها تشمل 
2 والمسلمين ومن تبعهم» من غير المؤمنين والمسلمين» من قريش 
وأهل يثرب» ومن تبعهم فلحق بهم وجاهد معهم' بوصفهم «أمة واحدة من 
دون الناس؟ كما في نص الوثيقة 
لا شك في أنْ ثمة متضررين كثراً من النظام الجديدء خصوصاً الزعامات 
العصبيّة. وأولئك الذين لم يستطيعوا التكيّف مع مفهوم الجماعة السياسي الجديد 
والخروج من نظام العصبية» وبالتالي فهم يرفضون التظام؟ ويعملون على 
تقويضه» ولمّا كان أطراف الاتفاق في الصحيفة هم أكثريّة أحياء المدينة وبطونها 
اسل ملي قد كان على ارللة السقبورين أن بقار الصحيفة» ومعها 


(14) انظر : حميد اللهء المصدر نقسهء ص 0. والعمري» المصدر نفسهء ص .1١١5‏ 

.١١9 عند أبو عبيد فى كتاب الأموال. انظر: العمري» المصدر نفسهء ص‎ )19١( 

1 قارن ب: /ره غما طاول «رقصتله14 )ه دمتاناناكمه© عطا هذ طمصصنا» ,لإممعط .2/1 عاممعلمم‎ )١9( 
47. - وم ,(1977 لاكتقناهةل) 1 .مه ,36 .01؟ ,كعتهساى «عاكمط جمءلة‎ 9 

.١1١9 انظر مثلاً: العمري» المصدر نفسهء ص‎ )١194( 

.67 انظر مثلاً: السيد» يهود يثرب وخيير: الغزوات والصراع. ص‎ )١95( 

1١١؟ انظر مثلا : صافي» العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة الإاسلامية:» ص‎ )١1946( 
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الإسلام ‏ الذي آمن به قومهم - كرهاً؛ للحفاظ على ما تبقّى من نفوذهمء الأمر 
الذي أفرز ظاهرة المنافقين'*'2: أولئك هم الجماعة المتضررة التي 0 
لاستعادة نظام ما قبل المدينة» إنّها لا تعمل في إطار اكلام إلا شكليّا 


2 تعمل د 0 0 من ظهور الدلالة الدينيّة وأسبقيتها | في مفهوم 
فيا :هذا ا ار 0 ة. كما إِنْ القرآن 
الكريم لم يستخدم لفظ المنافق بصيغة المفرد !2150 وحرص على 


(5ة١1)‏ مفهوم «المنافقون» تواتر في القرآن 8 مرةء ثلاث مرات بصيغة المؤنث (المنافقات)» 
وهو وفقاً لاستعمال القرآن يدل على جماعة من الناس تعمل على إفشال المشروع النبوي في 
المدينة» وتسعى لتحقيق ذلك من خلال إظهار الإيمان والتستر به. 

وقد عرف علماء المسلمون النفاق بأنه الدخول في الإسلام لفظاً من غير إيمان صادق بهء 
والخروج منه فعلاً من الطرف الآخر مع بقاء التصريح بالإيمان للتستر به. وهو اسم مبني على أصل 
دلالي لغوي (ن ف ق) مشتق من (النفوق)» أي الذهاب والانقطاع والنفادء أو من (النُفق) والسرب 
في الأرض الذي له مُخلّص إلى مكان لخر وهو المكان الذي يستتر فيه اليربوع عادة» أو هو من 
النفق» والنفاق» على هذا الأساس. يعني الدخول في النفق 2 منه من الطرف الآخر. انظر: 
الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القركن الكريم. ص 9١81؛‏ ابن منظورء لسان العرب. مج 223 
اج .6١‏ ص 64607 والمصطفوي. التحقيق في كلمات القرآن الكريم. ج 1١ء‏ ص 154. وقارن 
أيضاً في ملاحظة أنه اسم لم يُعرف قبل القرآن ب: عبد الرحمن الدوسريء النفاق: آثاره ومفاهيمه. 
مجموعة الشيخ الدوسري؛ .١‏ ط ؟ (الرياض: مكتبة الرشد. .)١984‏ ص 6. 

(1910) لا يمكن لخر إلى جماعة المنافقين ب«منظور حديثة بوصفهم «معارضة سياسية»: كما 
يذهب بعض الباحئين؛ ذلك أن المعارضة السياسية تعمل في إطار النظام وليس لتفكيكه» 
انظر: : إبراهيم ينون من الحاضرة إلى الدولة: في الإسلام الأول (بيروت: دار اقرل 19485)» 
ص 06. 

(194) ومع أنه ورد في السنة النبوية أحاديث كثيرة عن «صفات المنافق» لكنها في الغالب إما 
كانت في سياق التعريف بصفات جماعة المتافقين 0 متهم كهذا الحديث النبوي الشهير: «آيةُ 
الْمُنَافِق ثلاث ذا حَدَتٌ كَذَّبَء وَإِذًا وَعَدَ أَخَلّت. وَإِذا اؤْثمِنَ حخان» (البخاري ومسلم). 

أو في سياق تحذيرهم والضغط 'عليهم من التمادي في يم ومنه الحديث الشريف: 
الْمَبْدَ إِذًا وُضِع في قَبْرِهٍ وَتَوَلَى عَنْهُ أَصْحَائة وَإِنْهُ لَيِسْمَعْ قَزعَ تِعَالِهِمْء أَنَاهُ ملْكَان؛ فَيُفْعِدَاتِه 
فُيَقُولانٍ: مَا كنت تَمُوِل فِي هَذًَا الرّجُلٍ لِمَحَمَدٍ (كةِ)؟ فأمًا الْمُؤْمِنُ: َيَقُولٌ أَشْهَدُ أ أَنْهُ عَبْدُ الله 
وَرَسُولُهُ يَْالُ لَهُ: انظ إلى مَفْعَدِكُ من ن المّارِ! قد أَبْدَلْفَ الله به مَفْعَدَا مِنْ نْ الْجَنْدِئٍ قَيَرَامُمًَا جَمِيعًا. 
قَال َادَة: وَذكِرَ لَنَا أَنهُ يْفْسَحُْ لَه في قُبْرِه. ثم رَجَعْ م إلى حَدِيثِ نس ؛ قال: َأَما الْمْتَافِن وَالْكَافِرٌ 
َال لَهُ : ما كنت تَمُولُ فِي هذا الرَجْلِ؟ فْيَقُولُ: لا أذري! كُنْتُ أقول ما يَقُولُ الْنّاسن. َيَُالُ: لا 
دَرَيْتَ ولا تَلَيِتَ! وَيُضْرَبُ بِمَطارِقٌ مِنْ حَدِيدٍ ضَرْبَةٌ فِيَصِيحْ صَلِحَةَ يَسْمَعْهَا م مَنْ يَلِيهِ غَيْرَ النْقَلَيْنِ» 
(البخاري ومسلمء واللفظ للبخاري). 

أو في سياق أحداث ذات مغزى سياسي أقام يها بعصي كما في الحديث الذي رواه جابر بن 
عَبْدٍ الله قَالَ: أتى رَجُل رَسُوَلَ الله (يكغ) بِالْجِعْرَائَةٍ مُنْصَرَفَهُ مِنْ حُئَيْنِ وَفِي تَوْبٍ بلالٍ فِضَدٌ - 
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استخدامها دوماً بصيغة الجمع» حيث لا معنى للنفاق إلا بصيغة الجماعة» 
بالامافة إلى ذللك, ل ل 
الأفعال السياسيّة لا الدينيّة 

ومع أنّ ظهور مفردة «المنافقين» لأول مرّة جاء منفصلاً عن مفردة المديئة» 
غير أنّها مع ذلك وردت في سياق سياسي واضح» لا يفضح فقط مخبوءات 
النيات والصدور عبر وصف الممارسات النفاقيّة» بل إنه يأمر بمواجهة قويّة 
وعمليّة لممارسات المنافقين» خصوصاً تلك التي تهدّد الجماعة المؤمنة: 

<ألمْ تر إِلَى الّذِينَ يَرْمُونَ أنْهُمْ آمَنُوأ بمَا ا ِلَيّك وَمَا أَنزِلَ من 
قَبْلِك يُرِيِدُونَ أن يَتَحَاكَمُوا إلى الطَّاقُوتٍ وَقَدْ روا أ ن يَكْمُرُوأ به وَيُريد 


الشَيْطَانٌ أن يُضِلَّهُمْ ضَلَالاً بَميداً. ولا فيل لَه موأ إلى ما مَا أنرّلَ اللّهُ و 
الرَسُولٍ رَأَيْتَ الْمُنَافِقِينَ يَصّدُونَ عَنك صُدُود2304. 
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ا 


السياق هو مقاومة سلطة الرسول 2 وحكمه ومحاولة إسقاط 
السلطة الجديدة» التي تتجاوز العصبيّة إلى مرجعيّة عادلة» الجميع أمامها 
سواء؛ لهذا بدأ الخطاب بالتشديد الحاسم على سلطة الرسول (336): لاثَلَا 
وربّك لا يؤمِنُونَ حت يُحَكُمُوك فيمَا شَجَرَ بهم م لا يَجدُوأ في أنشيمْ 
الل ل ا ا ا ٠‏ بل إن الخطاب القرآني يرفع طاعة 
الرسول (يلِيةِ) لتعادل طاعة الله تعالى ذاته» والالتزام بالطاعة ذاتياً وليس 
بالقوة: من يُطِع الرَسُولَ فَقَدْ ذ أَطَاعَ الله وَمَن نَوَلَى كما أَرْسَلْنَاكَ عَلَيْهِمْ 
5 6 8 


وَرَسُولُ الله (تقية) يفيض ِنْهَا يعي الئاس » ثَالَ: هيا مُحَمْدُ اغدل!». قَال: «رَيْلكَ! وَمَنْ يَعْدِلٌ إِذَا 
ل أكُنْ أغْدِلُ؟! لْقَدْ جِبْتَ وَحَسِرْتَ إِنْ لم أَكُنْ أغيل!! َقَالَ عُمَرُ بْنُ الْخَطاب (5ه): دَعْنِي 5 
رَسُولَ الله فأفثل هَذَا الْمُنَافِقَ؟ فْثَال: ه«مَعَاذْ اللهِ أن يَتَحَدْتَ الئاس أَنّي تل أُضْحَابي! إن هَذَا 
وَأَصْحَابَهُ يَفْرَءُونٌ الْعُرْآنَ لا يُجَاوِرُ حَتَاجِرَهُمْ يَمْدُقُونَ مِْهُ كُمَا يَمرِقُ الْسَهُْمْ مِنْ الرّمِيْد» (مسلم). 

هذا فضلاً عما ورد متها مار في سياق سياسي واضح» مثل قول النبي (345) : أيه الْمُنَافِت 
بُمْض الأنصارء وَآيهُ الْمُؤْمنٍ حُبُ ب الأنْضَارِه (مسلم). انظر: البخاري» الجامع الصحيح المسند من 
حديث رسول الله يه وأيامه. 3 ١ء‏ ص لا(ء رقم #لالى وص 24٠١‏ رقم 8ء وأبو 
الحسين مسلم بن الحجاج» الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم» جُ ادص ق24 رقم 4لاء 
رص 8 رقم مه سج *. ص ٠١1لاء‏ رقم لكل ىج 4 ص ١٠56ل‏ رقم 320 

,.5١ 5١ «سورة النساءء؛ الايتان‎ )١1949( 

.56 (سورة النساى.؛ الآية‎ )3٠١( 

.4٠ (سورة النساى؛ الآية‎ )7٠١١( 


ويستمرٌ الخطاب القرآني في سورة النساء مسترسلاً في وصف فثتين من 
المنافقين ارتدوا عن الدين الجديد صراحة؛ إذ دخلوا في صفوف الجماعة 
المؤمنة المهاجرة ثم انشقوا عنها وفارقوها وغادروا دار هجرتها: ظقْمَا لكم 
فِي الْمَُافِقِينَ فِتَتَيْنِ وَاللَهُ أَرْكَسَهُم بِمَا كَسَبُواأ4””'"“. فقد كانوا يأملون أن 
يؤدي ذلك إلى تفكيكها جملة بلحاق أكبر عدد من الجماعة بهم: «وَدُوأ لَوْ 
تَكْفُرُونَ كَمَا كَفَرُوأ فَتَكُونُونَ سّوّاء74'". إلا أنه والحال هذه فإنْ حماية 
الجماعة تقتضي التعامل معهم بحزم وشدّة» بل وقتلهمء. إن اقتضى الأمرء 
عقوبةٌ لهم على محاولتهم تدمير الجماعة: طثْلَا تَتَخِذُوأ مِنْهُمْ أَوْلِيّاء حَنََّ 
يُهَاجِرُوأْ في سَبِيلٍ الله فإن تَوَلُوَا فَحُدُوهُمْ وَاْدلُومُمْ حَيْتُ وَجَدثَّمُوهُمْ وَلَا 
تَتَخِدُوأ مِنْهُمْ وَلِيَا وَلَا تَصِيراً4*'": لكن هذا يجب أن يكون في إطار 
التدابير والأحلاف والمعاهدات» المواثيق» التي أقامتها الجماعة المؤمنة مع 
الجماعات الأخرى, الأقوام؛ ذلك أنّ حماية استمرار الجماعة وتثبيت وجودها 
يقتضي الحفاظ على وضعها السياسي بين هذه الجماعات القائمة: 


)3١(‏ «سورة النساءء» الآية 4. وقد رويت عدة روايات في أسباب نزول هذه الآية وما 
يليهاء منها «أنّ قرا مِنْ طَوَائِفٍ الْعَرَبِ هَاجَرُوا إِلَى رَسُولٍ الله (3). فَمَكَنُوا مَعْهُ ما شَاء اللَهُ أَنْ 
يكوا ثم ازتكشواء فَرَجَعُوا إَِى قَوْمِهمْ كَلقُوا سَرِيْهُ مِنْ أَصْحَابٍ رَسُولٍ الله (ة) فعَرَُوهُمْ كسَأَلَومُمْ 
ما رَدْكُمْ؟ فَاغملُوا لَهُمْ فَقَالَ بَعْض الْقوْم لَهُمْ: نَاقفئُمْء فلم يَزّلْ بَمْض ذَلِك حَتَى قَمَا فِيهمْ الْقَوْلُ؛ 
تَرْلْثْ هده الآية. 1 

وكذلك رُوي عَنْ مُجَاهِدٍ قُوْلهُ: إنهم «قَوْمٌ حْرَجُوا مِنْ مَكْة حَنّى جَائُوا الْمَدِيئة يَرْعْمُونَ أَنْهُمْ 
مُهَاجِرُونَ ثُمْ ازْتَدُوا َعْدَ ذَلِكَء فَاسْتَادْنُوا الي (َيةِ) إلى مكة لِيَأنُوا ببَضَائِمَ يَنْجِرُونَ فِيهَاء احتف 
هلال وَبََْهُ وَبيْنَ مُحْمْدٍ عَهْدُه. انظر: ابن أبي حاتمء تفسير القرآن العظيم مسنداً عن رسول الله 
والصحابة والتابعين» مج لاء ص 2١355‏ رقم 200475 ورقم 01/44. 

وبالرغم من أن هنالك رواية (في البخاري ومسلم وأحمد) تشير إلى أنها نزلت في منافقين 
خرجوا مع النبي (َقِ) في بدر ورجعوا إلى المدينة» إلا أن سيد قطب وابن عاشور يرجحان بأنهم 
فئة من غير أهل المدينة» لأن طلب الهجرة غير ممكن أن يكون لمهم في دار الهجرة (المدينة). 
ويرجح أطفيش أنهم مرتدون خرجوا من المدينة بعد أن هاجروا إليها مسلمين. انظر: ابن أبي حاتم 
المصدر نفسهء مح . ص 7١75‏ 74١٠؛‏ سيد قطبء في ظلال القرآنء ط ١7‏ (القاهرة: دار 
الشروق» 2١9947‏ ج ؟ء ص 54ل؛ ابن عاشورء التحرير والتنوير. ج 26 ص 2١58‏ ومحمد 
ابن يوسف أطفيش» تيسير التفسيرء تحقيق إبراهيم بن محمد طلاحي (مسقط: المطبعة الشرقية» 
4 جح لاء ص 195 144. 

(*١؟)‏ «سورة النساء» الآية 48. 

.48 *سورة النساءء » الآية‎ )7١5( 


إل اَذ بن يَصِلُونَ إِلَىَ 1 00 وَبيْنَهُم مينَاقٌ 1 إِجَارُوكُمْ حَصِرَتْ 
صُدُورُمُمْ أن يُقَاتِلُوكُمْ أو يُتَاتَلُوَا قَوْمَهْ و شَاء اللَّهُ الَسَلْطَهُمْ ء عَلَبْكُْ 
َلَْائلُوكمْ إن امترلُوكم 3 كر 76 إِلبكُمُ السّلَم قُمَا جَعَلٍ الله لَكُمْ 
20 سبياا: سَتَحِدُونَ آخَرِينَ يُرِيدُونَ أن يَأمنُوكُمْ وَيأمُوا قَوْمَهُمْ كل ما 0 
إلى الفلية أزكسواً فِيها قَإن ل يتوه : وَيُْقُوا يكم السَّلمَ وَيَكُقُوَا أَيُدِيَهُمْ 
معد يُقِفْثْمُوهَمْ هُمْ وَأَوْلِيكُمْ جَعَلْنَا لَكُمْ عل عَلَيْهِمْ سُلْطاناً 


على أنه ينبغي التذكّر دائماً أن الغاية هي ردعهم وليست قتلهم بحد 
ذاته» كما إِنّ الخطاب حريصء فى الوقت ذاته؛ على مبدأ التعامل مع الظاهر 
حتى في القضيّة التي تقوم أساساً على الباطن: «وَلَا ووأ لِمَنْ الى يكم 
السَّلَامَ لنت 2 لنت مم24 0 


سيعيد الخطاب القرانى» بتقدّمه» تأكيد سلطة الرسول (كللِهِ)» ومرجعيّتها 
التى تنتسب إلى الذّات المقدّسة العليا التي تملك الحقء وأنْ وظيفة 
الرسول (#) تجسيد هذا الحق وُسعَّهء وعليه أن لا يلتفت إلى رفض 
المنافقين الانصياع له: دِإِنا أَنْرَلْنَا إِلَيّكَ الْكِتَاتَ ٠‏ بِالْحَقٌّ لِتَحَكُم ‏ َيل بَيْنّ النّاسٍ بِمَا 
أَرَاكَ اللَهُ وَلَا تكن لُلْحَائِْينَ حَصِيماً»*" طالَّذِينَ يَخْتَانُونَ ه04 3 


وطيَسْتَحْفُونَ مِنَ النّاسٍ وَلَا يَسْتَخْفُونَ مِنَ الله وَهُوَ مَعَهُمْ إذْ يُبِيُْونَ مَا ما لا 
ا ام د فإنه لا سبيل إلى 
لشقاق والقبول عصاد الرسول (5ة) : 2 مَن يُشَاقِق الرَسُولٌ من بَعْدِ مَا تَبينَ 
: الْهُدَى و و يَتَبعْ غير سبِيلٍ الْمُؤْمِنِينَ وَل مَا تَوَلَى وَنْضّلِهِ جْهَنَمَ وَسََاءتٌ 

مَصِي را( 2 وسيوضح الخطاب القرآني بإسهاب ماذا يعني مفهوم الخافتين 
في داقع عملي» إنهم هي الذين «يَقُولُونَ طَاعَة َإِذًا بَرَرُوأ مِنْ عِنْدِك بَيتَ 


يح دوه 


طائفة منهم عَم الَذِي تَقُول04'". وهم لَالّذِينَ يَتَخِدُونَ الْكَافِرِينَ ناه . من 


.4١ 5٠ المصدر نفسهء «سورة النساى» الآيتان‎ )7١0( 
.45 النساء»» الآية‎ ةروس١‎ )7١( 

.١٠١6 #سورة النساىف» الآية‎ )7١100( 

.٠١ا/ #سورة النساءء» الآية‎ )7١8( 

.١١8 «سورة النساء»» الآية‎ )7٠١9( 

.116 «سورة النساىى» الآية‎ )١١١( 

(١1؟)‏ «سورة النساء.» الآية 41. 


دُونٍ الْمؤْمِننَ4”"" (ِيَبْتَفُونَ عِندهُمْ الْهزَّة4. وهالَّذِينَ يترَبَصُونَ بِكُمْ فإن 
كان لَكُمْ فَنْحٌ من الله قَالُوأ لم تكن مَعَكُمْ ون كَانَ لِلْكَافِرِينَ نَصِيبٌ كَالُوأ 
ألم نَسْتَحْوذْ عَلْيْكُمْ تنكم م من الْمُؤْمنِينَ قَاللهُ يَحْكُم ينك يو يوم م الْقِيَامَةٍ مَةِ ولَن 
يَجْعَلٌ الله لِلْكَافِرِينٍَ على المَؤْمِيِينَ سَبيلاً. 93 الْمُنَافِقِينَ 000 الله وَهُوَ 
خَادِعَهُمْ َإِذا قَامُوأ إلى الصَّلَاةٍ قَامُوأ كُسَالَي يُرَأَؤُونَ النّامنَ وَلَا يَذْكُوُونَ الله 
إلا قَلِيلاً. مُذَبلِينَ نَّ بَيْنَ ذَلِكَ لَا إِلَى هَؤُلاء وَلَا إلى مَؤُلاء774". 


وفى هذا السياق نفسه يبدو ضرورياً مخاطية جماعة المؤمنين للحفاظ 
على النظام وإنقاذِه من حركة التفاق» حيث سنجد إلحاحاً شديداً فى القرآن 
على مجاهدة المنافقين هؤلاء» وحتاً قوياً للمؤمنين على قتالهم : 


«يَا أيهَا الَذِينَ آمَنُوا خْذُوأ حِذْرَكُمْ فَانفِرُواً ُبَاتِ أو انفِرُوأ جمِيعاً. وَإِنَ 
مِدكُمْ لَمَن لَيْبَطْتَنّ فَإِنْ ا لل ل ا 


نََهُم شهِيد شهيداً. لين أَصَابَكُمْ قَضْل فَضْل من الله لبون كأن لَْمْ تكن بن نكم وَبَينَهُ 

موده يا لبتي ُنتْ متهخ انور ورا قَظيماً. َلْيَاتِلْ في سَبِيلٍ الله اين 

يرون الْحَيَاةٌ الدّنْيًا بغر ومن يُقَاتِلُ في سْبيل الله فَيُفتَلُ أو د ف 
تُؤْتِيهِ أخراً عَظِ 014 


ليذكر الخطاب في هذا السياق بأنّ غاية الجماعة المؤمنة ووجودّهاء 


أساساء نما هو لرفع الظلم عن المستضعفين من الناس» وأنّ المنافقين هم 
أولياء الشيطان وأنصارٌ الشر: 


وَمَا الَكُمْ لا تُقَاِلُونَ ذ سَبيل الله 0 م ن الرَجَالٍ وَالنْسَاء 
وَالْولْدَانِ الَذِينَ يَقُولُونَ رَ رد حرجنا مِنْ هَلِه الْقَْيَةٍ الظاليِم | هُلّهَا وَاجْعَل لَنَا 
ين لُدنك ولي اقل لَنَا من انك تصيراً. الِينَ آمنُوا يُقَاتلُونَ في سَبِيلٍ 
الله َالَِينَ كَْرُوأً يُقَاتَلُونَ في سَبيل الطّاعُوتِ َقَاتِلُوأ | أَوْلِياء الشَّيْطَانِ إِنَّ كيد 
الشّيْطَانٍ كَانَ ضَعِيفاً4". 


ثم لا يلبث أن يظهر مفهوم المنافقين في سياق سياسي أيضاًء ليشرح 
(1١؟)‏ فسورة النساءء» الآية .١74‏ 
)7١١(‏ «سورة النساءء؛ الآيات 141 ,١57‏ 


(4١؟)‏ «سورة النساى» الآيات الا 4ل, 
(6١؟)‏ دسورة النساء.» الآيتان ه/ا-5لا, 


جزءاً من الدعاية التي يمارسها المناققون لإضعاف الجماعة المؤمنة: 

لوَِذ زَيّنَ لَّهُمْ | الشَّيْطَانٌ أعْمَالَهُمْ وَقَالَ لا غَالِبَ لك ْم من النّاسِ 
وَإنّى جَارٌ 0 قَلَمَا ئَرَاءتِ الْفِئَنَانِ تَكَصَ عَلَى عَقِبَيْه وَثَالِ إني بَرِي نكم 
8 أرَى مَا لا تَرَوْنَ ني أَخَاف الله و وَاللَهُ شُدِيدُ الْعِقَابِ. إِذْ تقول الْمُتَافِقُونَ 
وَالذِينَ في تُلُوهم مَرَضنٌ عر مَؤٌلاء دِينّهُمْ وَمَن يتَوَكَلُ عَلَى الله فَإِنَّ الله عَزِيرٌ 


إلا أنَ اللافت في استعمالها هذه المرة» أنّها ربطت في سياق تشبيهي 
بين واقع المنافقين وقصة آل فرعون الذين كذبوا موسى (82)» ومغزى الربط 
يكمن» في أحد وجوههء في علاقة دعوة موسى (8) بالمدينة الفرعونية» 
التي تقابلها علاقة المنافقين بالمدينة المحمديّةء» ولكن بالطبع مع ملاحظة 
الفارق الجذري بين الحالتين: موسى (8) يريد دخول المدينة وإخراجها من 
الطغيان الفرعوني» إلى القرية التي كانت حاضرة البحر لتمدينهاء ومحمد (75ِ) 
يريد تحويل القرية إلى مدينة وينظم سلطتها ويخرجها من الطغيان العصبي. 
لكنّ سلوك المنافقين يبقى واحداًء فالمنافقون يريدون تخذيل المؤمنين 
وإحباطهم» والأمر نفسه كان مع آل فرعون الذينٍ كانوا يكذبون موسى (:14) 
ويخوفونه والمؤمنين معه بكثرتهم » لحن الله سيعزٌب العناتفين ويخذلهم هي 
في حين سينصر المؤمنين: (وَلُوٌ تَرَى إِذ َعَوَلّى الّذِينَ كَفَرُوأ الْمَلآِكَةُ 
يَضْرِبُونَ وُجُومَهُمٍ وَأََْارَمُمْ وَذُوقُوا عَذَاتَ الْحَرِِقِ» و«كدأب آل فِرْعَوْنَ 
وَالَّذِينَ مِن قَبْلِهِمْ كَذَبُوأ بآيَاتٍ رَبْهِمْ فَأمْلكْتَاهُم ذُنُوبهِمْ وَأهْرَدُنا آل فِرْعَونَ 
وَحَُُ عَانُوا ظَالِمِينَ4'". وسيكون أحد الأسباب المباشرة للتداول الكثيف 
لقصة موسى (ي) في القرآن» في سياق استشهاد القرآن على أفعال المنافقين 
والمشركين مع جماعة المؤمنين» هو هذا التشابه بين الدعوة الموسويّة والدعوة 
المحمديّة في علاقتها بمجتمع السلطة المنظّمة (المدينة)1". 


(15؟) «سورة الأتفال»» الآيتان 54 58. 

(10؟) #سورة الأنفال.» الآيتان 5٠‏ و54 على التوالي. 

(14؟) يمكن لمتلقي الخطاب القرآني أن يجد أسباب أخرى تتعلق بالسياق التاريخي أيضاء 
فالسور التي تناولت قصة فرعون مدنية غالباء واليهود كانوا من أمالي المدينة» فتم استحضار 
المخيال الكتابي في سياق الدعوة وتثبت سلطة النبي» هذا فضلاً عن أن غالبية المنافقين كانوا من 
اليهود. 
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في السياق الثالث الذي يظهر فيه مفهوم المنافقين سيكون مرتبطاً بمفهوم 
«المدينة), مشكلاً مع مجموعة من المفاهيم الجديدة حقلاً دلالياً خاضًاً في 
القرآن”*'"': المديئة التي أسَسها الرسول (#) وفقاً لدلالة الإحالة 
المرجعيّة» في سورة يشير مطلعها إلى مدى استحكام النبي (4) وتوطد 
سلطته وتمكن مفهوم المدينة الذي أسسه» حيث يرد أول استعمال لمفهوم 
المدينة مُشار إليه بالإحالة المرجعيّة إلى «يثرب»؛ التي أضحت المدينة» والتي 
توحي «أل التعريف» فيها إلى كونها النموذج الذي يُتَبِع فهي «المدينة» بأل 
التعريف والعهد. وليست مجرد مدينة منكرة» في سورة التوبة» حيث يشكل 
مفهوم «التوبة»”'"" ذاته مؤشراً على تمكن التغيير النبوي المدني فيما كان 
يطلق عليه قبل ذلك القرية «يثرب»2» لكتها منذ اليوم هى «المدينة» التي تضم 
الجماعة المؤمنة والتي يدين فيها الناس ولها أيضاً بوصفها سلطة فوق عصبيّة» 
فالتوبة» التي تعني الامتناع عن فعل الخطأ والرجوع إلى الصواب» ستعني في 
سياق هذه السورة التوقف عن النفاق والشرك”'""» والاستسلام لدين 


(9١5؟)‏ يتألف الحقل الدلالي ل«المديئة؛ - كما في سورة التوبة - كالآتى: المديئة» الرسول» 
المؤمنون؛ المنافقون» المشركون, الكافرون. الأعراب» القاعدون؛ والمخْلَّفونء 
والمسجد» والخروج. وباستثئناء «الأعراباتء و«المخلفون» و«الخروج»: و«القاعدون»: فإن كل 
المقردات الأخرى سبق استعمالهاء إلا أن هذه المفردات صُهرت في بوتقة منظومة المدينة فى سياق 
سورة التوبة. ١‏ ْ 

(51) للسورة أسماء أخرى» مثل #براءة»» و«الفاضحة» (هما الأكثر شهرة)؛ والاسم الأول 
(براءة) مستقى من أول كلمة وردة في السورةء حيث يدل على التبرؤ من عهود المشركين الذين 
خانوا عهد الله ورسولهء في حين الاسم الثاني (الفاضحة) يشير إلى فضح المنافقين الذين كانوا 
يحذرون أن ينزل فيهم قرآن يكشف مستورهمء ويعرّي إيمانهم: (يَحْذَّرٌ الْمُافِقُونَ أن تُتَزّلَ عَلَيهِمْ 
سورة تَْنُهُمْ بِمَا في كُلوبهم قُلٍ اسْتَهْزتُواً إِنَّ الله مُخْرِجٌ ما تَحْذْرُونَ4 [التوبة: 14]. وإن كنا نرجح 
اسم التوبةء فهي أبلغ في التعبير عن مقصود السورة» وهو الاسم الذي عليه استعمال أغلب علماء 
القرآن. هذاء وفي حين يذكر ابن العربي ستة أسماء للسورة» فإن البقاعى ذكر ستة عشر اسماً مفسراً 
الأصل في هذه التسميات. انظر؛ البقاعي» نظم الدرر في تناسب الآي والسورء ج .٠١‏ ص 
6ف وءو وأبو بكر محمد بن عبد الله بن العربي » أحكام القرآن» تحقيق محمد عبد القادر 
عطاء ط ” (بيروت: دار الكتب العلميق» 2)5١١7‏ 3 ”ص 455. 

(11؟) «مقصودها معاداة من أعرض عما دعت إليه السورة الماضية [الأنفال] من اتباع الداعي 
إلى الله في توحيده واتبّاع ما يرضيه؛ وموالاة من أقبل عليه. وأدل ما فيها على الإبلاغ في هذا 
المقصد قصة المخلفين؟ فإنهم (...) مُجرواء وأعرض عنهم بكل اعتبار» حتى بالكلام». فذلك 
معنى تسميتها ب«التوبة»؛ فهو من إطلاق المسبب على السبب. وتسميتها با«براءة» واضح أيضاً فيما 
ذكر من مقصودهاء وكذا «الفاضحة؛ لأن من افتضح كان أهلاً للبراءة منه» و«البحوث»؛ لأنه لا 
يبحث إلا عن حال البغيضء ««المبعثرة»: هو «المنفرة؛ و«المثيرة» و«الحافرة4»» و«الحفارة»4) - 
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الله'"""؟؛ إذ لم يعد ممكناً السكوت عن تهديد النظام» خصوصاً عندما يصبح 
التغيير الاجتماعي ‏ السياسي بالانتقال من مفهوم القرية إلى مفهوم المدينة 
حقيقة واقعيّة ثابتة» وليس في مواجهة المنافقين ما يمكن خشيته» فإن على 
النبي (ي) مواجهتهما بشدة: يا أَيّهَا النِّيْ جَاهِدٍ الْكُمَّارَ وَالْمُنَاِقِينَ وَاغْلَطْ 
عَلَيْههُ74"". هذا الأمر الذي سيكون هو ذاته الوصية الخاتمة للنبي () 
فيما يتعلّق بمعالجة ظاهرة المنافقين حتى سيتكرّر في آخر استخدام قرآني 
لمفردة «المنافقين» في الجزء الثامن والعشرين”؟"". 


تقدّم سورة التوبة خطابها”"؟ ‏ كما كل سور القرآن الأخرى» 
وخصوصاً تلك التي تحيل مرجعيّاً إلى حياة النبي (#ِ) وجماعة المؤمنين - 
على أساس أن الله تعالى فاعل وموجود دائماً في الحياة اليوميّة للنبي (يَك) 
والمؤمئين""“2» وهو حضور له دلالته في ذروة الصراع والتغيير الجاري على 
الأرض» سيكون الله المتعالي ذاته مشرفاً على إدارة هذا الصراع الأرضي»ء 
وسيتدخل كلما اقتضى الأمر في صنع القرار. بهذا المعنى» فإنْ الخطاب 
القرآني يحقّق أعلى درجات التواصل بين طرفي الخطاب: المخاطب» 
والفاعلين الاجتماعيين. فى هذه السورة» التى تتضمّن إحالات مرجعية 
وإشازثة «مضددة وكديفة "رصعب من دونه فهم السوزة-فنكة ا«[قازات عن 


- وةالمخزيةظ» و«المهلكة؛. و«المشرّدة؟؛ و«المدمدمة؟» و«المنكلة»؛ لأنه لا يبعثر إلا حال العدوء 
وكذا ما يعده» و«المشردة» عظيمة المناسبة مع ذلك؟ لما أشارت إليه سورة الأنفال في طفشرّد بهم 
من خلفهم». وسورة «العذاب؛ أيضاً واضحة في مقصودهاء وكذا «المقشقشةة؛ لأنهم قالوا: إن 
معناه المبرثة من النفاق» من تقشقشت قروحهء إذا تقشرت لليرء؟ . انظر: اليقاعى» المصدر نفسهء 
جَ 00٠‏ ص امرك ١‏ 

(177) وهعلامات الاستسلام تتجلى أولاً في ممارسة الشخص الصلاة والزكاة الشرعية (أي 
الصدقة) (...) ولا يغيب عن أذهاننا أن لهما وظيفة حاسمة من حيث الدمج الاجتماعي والسياسي 
للفرد» في جماعة المؤمئين. انظر: محمد أركونء القرآن: من التفسير الموروث إلى تحليل 
الخطاب الديني» ترجمة هاشم صالحء ط ” (بيروت: دار الطليعة» 8١٠؟).‏ ص 597. 

(7؟7) «سورة التوبة»» الاية "الا 

(514) انظر: «سورة التحريمء» الآية 4. 

(10؟) من المعلوم اتفاق علماء القرآن على عدم وجود بسملة في بداية سورة التوبة» ويُرجع 
ذلك العلماء إلى أحد أربعة أسباب ٠‏ منها موضوع مطلعهاء وهو رقع الأمان. ومنها أول كلمة فيهاء 
وهي «براءة»» وهي سخط لا يستقيم مع البسملة. حول أسباب سقوط البسملة في مطلع السورة 
انظر: ابن العربي » أحكام القرآن» جْ "ءا ص 518. 

(7؟١)‏ قارن ب: أركونء القرآن: من التفسير الموروث إلى تحليل الخطاب الديني» ص الا. 
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الزمان والمكان والفئات الاجتماعية المحسوسة: كيوم حنين» ومسجد ضرارء 
والمسجد الحرامء وأولوا الطول» والأعراب» ... إلخ”"""'. وفي هذا 
الإطار الإحالي الصريح ممئّلاً ببيئة مدينة الرسول (يلكِ) (المدينة)» سيكون 
أول ظهور لمفردة «المنافقون» بالتزامن مع أول ورود لمفردة «المدينة»» مقترناً 
في الوقت نفسه ب«الأعراب»”*""2. المفردة التي تظهر لأول مرة في القرآن 
في هذه السورة: (وَمِمّنْ حَوْلَكُم مّنَ الأعْرَابٍ مُنَافِقُونَ وي أَمْل الْمَدِيئة 
مَرَموأ عَلَى الاق لا تَمْلمُهُمْ ئخنُ تَعْلَمُهُمْ سَتْعَذَبهُم مرْتيْنٍ م يُردُونَ إلى 
عَذَّابِ عَظِيم» احف : 

ومصطلح «الأعراب» هو الآخر مصطلح قرآني جديد”""". جاء كجزء 
متمم لمفهوم المدينة» فهم بدو العرب الذين لا يسكنون أيَاّ من المستقرّات 
الحضريّة (القرى)70"" فإذا كانت القرى تجمعاً حضرياً يحكمه نظام العصبية 
لقبائل متعددة» فإِنْ الأعراب هم التجمّعات القبليّة غير الحضريّة التي يحكمها 
نظام القبيلة الواحدة» أي الشكل البدائي للنظام العصبي. 

وإذا كانت فى خطاب القرآن «القرية سلبية الصورة» فى مواجهة المدينة 
غالباً» لكن السلبي دائماً في مواجهة المدينة البادية أو البدو التي يمرح فيها 
الأعراب:2590 وعلى الرغم من أن جزءاً من مهاجمة الأعراب في الخطاب 


.55 560 المصدر نفسه. ص‎ )١70( 

(714) تتواتر مفردة الأعراب عشر مرات» ست منها في سورة التوبة. 

(779) «سورة التوبة»» الآية .١١١‏ 

(1) لا يوجد في الشعر الجاهلي أي استخدام لهذه المفردة. 

(71) يذهب عدد من العلماء إلى أن الأصل في كلمة «أعراب؛ أنها جمع «عرب» ولكن 
استخدامها في القرآن محصور في البدو. كما في الآية: طيَوَدُوا لَوْ أَنْهُم بَادُونَ فِي الأمُرَاب»4 
(الأحزاب: .)٠‏ غير أن الجوهري ينفي صحة أن يكون «الأعراب جمعاً لعرب»؛ لأن «العرب اسم 
جنس». وجمع «أعراب» هو أعاريب. انظر: أبو عبد الرحمن الخليل بن أحمد الفراهيدي: كتاب 
العين» تحقيق مهدي المخزومي وإبراميم السامرائي» سلسلة المعاجم والفهارس؛ 20/١‏ (بغداد: 
وزارة الثقافة والإعلام ؛ دار الحريةء» ؟987١).‏ اج 5”. ص 258١؛‏ ابن منظورء لسان العرب» مج 24 
ج 14 ص "78517؛ محمد بن أحمد الجوهري» الصحاح في اللغة؛ تحقيق عبد السلام هارون» 
ط ؟ (القاهرة: الدار المصرية للتأليف والترجمة» 19157)) مج ١ء‏ ص 1487؛ الراغب الأصفهاني» 
مفردات ألفاظ القرآن الكريم؛ ص 503؛ المصطفوي؛ التحقيق في كلمات القرآن الكريم» ج 8» 
ص 2.884 وابن العربي ١‏ أحكام القرآن» جَ ؟. ص لاكهة, 

زفضفق السيد. مفاهيم الجماعات في الاسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية للاجتماع 
العربي الإسلامي » ص 8"8, 
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القرآني يرجع إلى حتّهم على الإيمان واعتناق الإسلام والخضوع لسلطانه» 
وهم المعتادون على الحرية في أقصى مداهاء إلا أن الجزء الآخر يرجع إلى 
مشروع الرسالة الخاتمة الذي يستند إلى السلطة الحضريّة المنظمة» الأمر 
الذي جعل الهجرة, إلى المدينة على كل مؤمن أمراً واجباً: (وَالَّذِينَ آمَنُوأ 
وَلَم يُهَاجِرُوا ما ا لم من وَلَابَيِهم من شَيْءٍ حي يُهَاجِرُوا وَإِنِ اسْتَنصَرُوكُمْ 
في الدّينٍ فَعَلَيْكُمُ النضْرٌ إِلَا عَلَى قوم َيتَكُمُ وَبَيْنَه بْتَهُم ميَاقّ74", حتى إن 
النبي (كية) كان يأخذ على المؤمنين ة من الأعراب بيعة يلزمهم 
بمقتضاها البقاء في المدينة» دار الهجرةء وذلك عند قدومهم إليه وإعلان 
إسلامهو” "2 

وإذ قد يبدو أنه «ليس بالإمكان الإحاطة بمجموعة الأسباب الكامنة 0 راء 
الإصرار على الهجرة من الموطن الذي يسلم فيه الإنسان إلى يثرب». لكنّه 
بالوسع القول إن هذا ربما كان مرتبطاً بضعف الجماعة المؤمنة التي تجسّد 
الإسلام. وحالة الحصار التي كان يعيشها في كوت ل فرع 7ق 
جهةء فقد كانت «يثرب (المدينة) تشهد ولادة الجماعة الأولى للأمة» وكان 
المطلوب من «المؤمنين» في أيّ أرض كانوا أن يخمُوا للمشاركة في الجماعة 
إنشاء ودفعاً (...): فالأمر مرتبط بكون الجماعة فى المدينة» وكون المدينة 
دار الإسلام””"“.: وكان على أولئك الذين يزعمون أنهم «مسلمون أن 
يلتحقوا بالمركز (المدينة):”"”"". ولكن من جهة أخرى المسألة لم تكن تتعلّق 
بواقع تاريخي وحسبء بل أيضاً بتمكين مفهوم المدينة والسلطة المنظمة التي 
تتجاوز نظام العصبيات» فالمدينة النبوية» بالمعنى الحقيقي والمجازي معأ 
تمثّل تجسيداً لأساس الأمة كجماعة» ولنموذجها كمشروع ورسالة. وبهذا 


(70؟) «سورة الأنفال.» الآية 'الا. 

(574) عَنْ جَابِرٍ بن عَيْدٍ الله رَضِيَ الله عَنْهُمَاء أن أعرَابيا بَايَعْ رَسُولَ الله (قة) عَلَى الإسْلام 
قَأْصَابَهُ وَعْكمٍ ُقَالَ : أَقِلٍ ي بيعي | َأبَى. ّ م جَاءهٌ فَقَالَ: َي بَيِعَتِي ! َأَبّى؛ فُكْرَجَ [من 0 
فَقَالَ َسُولُ الله (85): 31 ينه كالكير؛ ثثفي حيتهَاء وَيَنْصَمْ م طِيبهَاك وفي 0 حمد: «جّاءَ ! 
رَسُولٍ الله () رَجُلّ من الأغرّاب أَسْلَم؛ بَايَمَهُ عَلَى الْهِجْرَةه. انظر: البخاري» الجامع 2 
المستد من حديث رسول الله (2) وأيامه. ج 4ء ص 544. رقم 5١٠لاء‏ وابن حنبل: المسندء 
اج ا ص 278060 رقم /151117. 

(775) السيد» الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي ‏ الاسلامي. ص 04. 

(575) المصدر نفسه. ص .5١‏ 

(73) المصدر نفسهء ص .3١‏ 
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المعنى فقد كان الخروج من المدينة مساوياً للردة عن الديه"". 

ولهذا السبب أيضاً فإنَ أول ورود لمفردة «الأعراب» كان يصف علاقتهم 
بالرسالة» فهم يحاولون التملص من المشاركة في الجهاد والقتال مع النبي 
بالرغم من اذعائهم الإسلام : «وَجَاء الْمُعَذَروُونَ مِنَّ نّ الأَعُرَابِ لِيَؤْدَنَ لَهُمْ وَفَعَدَ 
الذِينَ كَذَّبُوا اللَّهَ وَرَبُ 0 مرجع ذلك إلى صفة عامّة في الأعراب 
تتعلّق ابميلهم إلى عدم الالتزام بالقيود حتى ولو كانت حدود الله؛ ف ظالأَهْرَات 
شد كفْراً وَنِقَاقاً وَأَجْدَرُ ألا ينثا حُدُودَ مَا أنرَّلَ اللَّهُ عَلَى رَسُولِيغ9*" 
ومن الطبيعي ‏ والحال هذه أن يكون كثير منهم ممْن يتذمّر من دفع الزكاة 
والإنفاق في سبيل اللهء فطمِنَ الأَعْرَابٍ مَن يَتَخِذَّ مَا يُنَفِقُ 0020 
أن نتائج ذلك أن تعدّى التذمّر والتملص من التزام ما يمليه الدين الجديد من 
واجبات» إلى أن منهم من بات تر لعي بالمؤمنين الدوائ افة 

إن دلالة الإحالة المرجعيّة لهذه الآيات هي بالتأكيد في سيرة 
الرسول (2346) بعد الهجرة» وهي تشير إلى مدى معاناة النبي (45ِ) والجماعة 
المؤمنة في المدينة من دعوتهم الأعراب إلى الانضمام إليهم» فإذا كانت 
«اتجربة الرسول مع الأعراب في الإيمان سيئة؛ فإنْ تجربته معهم في كفرهم 
أسوأ»””* ". إنهم لم يكونوا يُظهرون أي اهتمام بالإسلام رغم الإلحاح في 


0)) عَنْ سَلْمَةَ بْنٍ الأفوّع أنه دَخَل عَلَى الْحجاحء فُقَالَ: يَا ان الأفوع. ارْنْدَذْتَ عَلَى 
عَقِبَئِكَ؛ تَعْرْبْتَ! كَالَ: لا؛ وَلْكِنّ رَسُولَ الله (ي) أَذِنْ لي فِي الْبَذْوه. انظر: البخاري» المصدر 
نفسهء ج 4) ص 291848 رقم 2/041 ومسلم بن الحجاج» الجامع الصحيح المسمى صحيح 
مسلمء جُ رت ص كمقل رقم ككما, 

(9؟) «سورة التوبة»؛ الآية .4١‏ وانطلاقاً من هذه الآية فإن كل الآيات التي سبقتها 7١(‏ - 

)١‏ تنطبق على الأعراب» باعتيارهم «قاعدين» و«مخَلّفين». والمعذّرون: : هم الذين يسوقون الأعذار 

ولا عذر لهم حقيقة ؟ سوى أنهم كرهوا القتال والمجاهدة بأموالهم وأنفسهم. انظر: أبو عبيدة معمر 
بن مثنى بن سلامء مجاز القرآنء» حققه وعلق عليه محمد فؤاد سزكين (القاهرة: دار غريب» 
14 ة١1),‏ ص 7017 (منسوخة عن طبعة مكتبة الخانجي » القاهرة » ههه ١‏ ). 

وقد استنكر ابن العربي أن يكون معنى المعذرون ذلك» بل إنما معتى المعذرون أنهم أصحاب 
العذر مطلقاً. صدقوا أو كذبوا. انظر: ابن العربي» أحكام القرآن» ج ؟. ص .55١‏ 

لتقف لاسورة التوبة, ؛ الآية 3 

)2 (سورة التوبة ١‏ الآية ىش 

(؟4١)‏ «سورة التوبة»؟ الآية 8ة. 

)١47(‏ السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي ‏ الاسلامي: 
ص أذ 


١١16 


دعوتهم إليه. وكانوا يتحالفون تارةٌ مع اليهود وطوراً مع قريش ضدّ 
المؤمنين في المدينة» ولم يعد بإمكان الأعراب ممّن حولها رفض الدعوة 
لمجرّد الرفض» لجأت بعض قبائلهم إلى الحيلة والنفاق والعمل على 
إضعاف النبي (كَلِِ) وجماعته المؤمنة» فطلبوا أن يرسلٍ النبي (كلِي) إليهم 
دعاةٌ يحسنون قراءة القرآن ليعلّموهم؛؟ فأرسل إليهم نخبةٌ من أصحابه؛ إلا 
نهم ما إن وصلوا بهم بثر معونة حتى قتلوهم في مذبحة شر قتلة! خلّفت 
أثراً عميقاً في نفس النبي (5ِ)**". كما تظاهرت جماعات أخرى منهم 
بالإسلام ولكتهم اذْعَوًا أن جو المدينة لم يواتهم» واشتكوا تغيّر صحتهمء 
فأعطاهم النبي (5ةِ) بعض الماشية ليذهبوا إلى البادية لتصحٌ جلودهم. 
فغدروا برعاة الماشية وساقوها!”؟*"©. و«على ذلك كله؛ على إباء البدو من 
العرب (الأعراب) الدخول في المنظومة السياسيّة الجديدة» أجاب النبي (6ِ) 
بالدعوة إلى تحطيم البداوة العربيّة أو تخضع إلى الجماعة العربيّة 
الصاعدة»””*" يا أَيْهَا النبِيُ جَاهِدٍ الْكُمَّارَ وَالْمُنَاِقِينَ وَاعْلْظْ عَلَيْهُمْ وَمَأْوَاهُمْ 
وتم و تللميدي 1 


1ن سم رس م ا 
رفض الدين الجديد والخضوع إلى بلظاتة فهو يؤكد في 0 نفسه 
في سورة التوبة أن مِنَ الأَعْرَابٍ مَن يُؤْيِنُ باللّهِ وَالْيَوْمٍ الآخِرٍ وَيَْخِذْ 


(545) عَنْ أ أنّس (ضيه) أَنْ النْبِيّ (5غ) أنَاهُ [قبائل] رِعْلٌ وَذْكْوَانُ وَعْصَيْةُ وَيَنُو لَحْيّانَ َرَعَمُوا 
أنه قد أسْلْمُوا. وَاسْتَمَدُوهُ عَلَى قَوْمِهِمْء فَأَمَدْهُمْ الي (ية) بِسَبْعِينَ مِنْ الأنْضَارٍ. قَالَ أَنْسٌ: «كُنًا 
نُسَمْيهِمْ الُْرَا؛ٍ يَحْطِبُونَ بِالنْهَارٍ وَيُضَلُونَ باللْيل». فَانْطلُوا بهمْء حَنَى بَلْقُوا بر مَعُونَةَ غَدَرُوا بهم 
27 فَقَنَتَ شَهْوًا يَدْعُو عَلَى رِغْلٍ وَدْكْوَانَ وَبْنِي لَحَيّان. انظر: البخاري» الجامع الصحيح 
المسئد من حديث رسول الله (335) وأيامه. ص ا/الاا رقم 6 

)١56(‏ عَنْ نس بن مالِكِ قَال: : قَدِمَ عراب من عُرَْئةٌ إلى بي الله (ية) فَأْسْلَمُواءٍ فَاجِتَوْرًا 
الْمَدِيئَةٌ حم اضفْرث لْوائمٍُ وَعَظْمَتْ ُطُوّهُم» فَبَعَبَ بهم ب / الله لفت ِلَى ّ لَه أَمَرَهُمْ أَنْ 
يَشْرَبُوا مِنْ الْبَانِهَا وَأَبْرَلِهَا حَنّى صَحُواء فَمَتَلُوا رُعَائَهَاء وَاسْتَاقُوا الإيل» قُبَعَتَ نبي الله () ني 
طَلَبِهمْ. انظر: أبو عبد الرحمن أحمد بن شعيب بن علي النسائي» سنن النسائي» تحقيق ناصر الدين 
الألباني (الرياض: مكتبة المعارف. 2019491 ص 2377 رقم 4050. 

(57؟) السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي ‏ الاسلامي» 
ص 57 

)١1410(‏ «سورة التوبة»؟ الآية “الا. 


مَا يُنفِقُ قُربَاتِ عِندَ الله وَصَلَوَاتٍِ الدَسُول2"194 فالأعراب ليسوا 
جميعاً منافقين » وإن كان كير منهم كذلك: ومن حَوْلكُمٍ مَنَّ نّ الْأَعْوَاب 
مَُافِقُونَ وَمِنْ أَمْل الْمَدِيئةٍ مَرَدُوا عَلَى التُمَاقٍ لَا تمه : راد المندا 
إنّ مفهوم الأعراب مفهومٌ اجتماعيٌ سياسيّ مؤسّسٌ على فكرة التنظيم 
السياسي للسلطة؛ إذ لولا مفهوم المدينة والسلطة المنظمة فيها لم يكن 
لمفهوم الأعراب أن يوجدء فقد كانت هناك تجمعات حضريّة (القرية) ومع 
ذلك لم يولد هذا المفهوم» والسبب في هذا أن السلطة في القرية قائمة 
على الأساس ذاته فى البادية» على العصبيّة المستندة إلى الرابطة الدمويّة» 
غير أن أهل القرية» العرب الحضريين» أكثر قابليّة للسلطة المنظّمة من 
الأعراب البادين. 


يختم القرآن بوضوع الأعراب بالربط بين مفهوم «الأحزاب» والأعراب» 
المفهوم اذ الذي تأخر د في الظهور عن مجموعة المفاهيم 0 
المدينة إلى سورة هوا 00 في سياق الحديث عن هزيمة الأحز 0 
والذي سيعقبه ‏ في آخر استخدام لمفردة «أعراب» في القرآن - 5 حديث 
عن تقاعس الأعراب وتتخاذلهم عن القتال في سورة الفعح. فقد رضوا 7 
«المُخلفِين : قل للْمُخَلْفِينَ مِنَ نّ الأَعُرَابِ سَتُدْعَوْنَ إلى قوم أذلي. َأ 
َُاِلُوتهُْ أَوْ يُسْلِمُونَ فَإن تُطِيعُوا يُؤَْكُم اللّهُ أرأ حَسَئَاً ون ة 20 
ليم ل من قَبْلُ يُعَذَّبْكُمْ عَذَاباً ألِيماً»*'"'. يتلوه حديث يفضح إسلام 
الأعراب بوصفه استسلاماً شنائتا منفصلاً عن الإيمان الحقيقي الخالص للهء 
وحنّهم على إكمال | إسلامهم بالإيمان والتزام الطاعة للر سول (46ة): طقَالَتِ 


25 


الأَغُرَابُ آمَنَا قُل لْمْ تُؤْمِنُوا وَلَكَن قُونُوا أُسْلَّمْنَا وَلَما يَدْحْل الإيمَانُ فى 


قُلُويكُمْ وَإن ن تُطِيُوا الله وَرَسُولَهُ لا بكم منْ أعْمَلِكُمْ سَيْئاً إن اله حفُورٌ 
رَحِية2“'””4. حيث سيكف الخطاب القرآني عن استخدام المفردة بعد هذه 


(14؟) «سورة التوبة»» الآية 46. 

(89؟) «سورة التوبة»؟ الآية .1١١‏ 

(569؟) اسورة هود»؟ الآية 31397, 

)اه ويَحْسَبونَ الأَخْرَاتَ لم يَذْمَبُوا وإن يَأْتِ الأَحْرّاث يَوَدُوا لو أنْهُم بَادُون في الأمرّاب 
يسْألُونَ عَنْ أَنبَاِكُمْ وَلَوْ كَانُوا فِيكُم ما قَائلُوا إلا قلِيلاً4. [الأحزاب: .]٠١‏ 

(؟15) «سورة الفتح»» الآية 15 

(61؟7) فسورة الحجرات»» الأية .١85‏ 


١17 


الآية فى الجزء السادس والعشرين؛ وذلك أنْ الحديث عن الأعراب بعد 
«الفتح» لم يعد له معنئ بعد أن أعلنوا إسلامهم» ويقي عليهم أن يخلصوا 
فيه» وإلا فإنهم أصبحوا منافقين» حيث سينهض مفهوم المنافقين بعد ذلك 
متّسعاً ليشملَ كل أعداء النظام المديني النبوي الآخذ بالتمدد والخروج إلى 
العالم» يمن فيهم منافقي الأعراب. 


وفي سياق الحديث عن المنافقين في المدينة وعن الأعراب» ترد فى 
القرآن مفردة «المسجد؛ وهي أيضاً إحدى المصطلحات الجديدة”*"» لكنها 
هذه المرة - وعلى خلاف كل مرة وردت في القرآن090) فقد وردت بمعنى 
سلبي» عندما الحقت بوصف «ضرارا. وبإمكاننا أن نلاحظ في خطاب 
المسجد فى القرآن أن مفردة «مسجد؛ فى القرآن تتصل بمكان العبادة» إلا أنّها 
منذ ورودها الأول كانت محمّلة بشحنة السياسة؛ إذ استعمل معهاء في سياق 
الورود الأول» مفردات ذات أبعاد سياسيّة مثل: «المنع» و«الظلم» و«الخوف» 
و«الخراب:7*", وعلى امتداد تقدّم خطاب القرآن بقي لفظ «المسجد؟ مرتبطاً 
بالبعد السياسي مع بقاء مدلوله الديني أصلاً ثابتأء وخصوصاً «المسجد 
الحرام»: فالقرآن يطلب من النبي ومن جماعة المؤمنين في المدينة أن تكون 
وجهتهم «المسجد الحخرام؛ الأمر الذي يبدو أنّه فهم خطأ كمجرد تأكيد للتوجّه 
إلى الكعية المشرفة قبل للصلاة» أقصد الآيتين المتتاليتين فى سورة البقرة» 
اللتين ماه تحويل القبلة : ١‏ 


0 


كذ نْرَى تَقلْبَ وَجْهِك في السّمَاء كَلنوليئك وِبلهُ تَرْضَامَا وَل وَجْهَك 


افحيقة وهي مشتقة من السجوة المفهوم القراني الذي يمثل نظاماً كونياً في الخسوع 
والاستسلام لأمر الله: وَلِلَهِ يَسْجْدُ يَسْجُدٌ من فِي السَّمَاوَاتِ وَالأَرْضٍ طَوْعا وَكَرْهاً وَظِلالَهُم بِالعُدُوٌ 
0 [الرعد: 16 ودلالة م «المسجدة على مكان السجود مرتبطة بسجود الملائكة 

م: (ِوَعَلُمَ آَم الأَسْمّاء كُلّهَا ثُمّ عَرَضَهُمْ عَلَى الْمَلَائِكَةٍ كَقَالَ أَنيتُوز نيكُوني + بِأَسْمَاء مَؤُلاء إن كُشْْ 
0 ا ]١‏ والمفترض أنه يتمه سجود بني آدم لله: ٠:‏ «أزليك الذِينَ نعم الله عَلَيْهِم من 
لين من دري آم وَمِمّنْ حََلنا مَعْ تُوح وَمِن ذَرْيةِ إْرَاهِيمَ وَإِسْرَائِلَ وَهمْنْ هَديْنَا جتنا إذا على 
عَليْهِم آيَاتٌُ الرحمن خَوُوا سْحّدا وَبكيَا»4 [مريم: وكانت الكعبة تعرف تعرب ب«البيت8ة» 
واستحدث القرآن تعبير «(المسجد الحرام؟ . 

42 تواترت المفردة في القرآن وف مرة» منها "5١‏ مرة بصيغة المفرد (مسجد)ء» و" مرات 
بصيغة الجمع (مساجد). 

ةا دوَمَنْ ظََمْ مِمْن مم ع مُسَاجِدٌ الله أن يُذْكَوَ فِيها أسمة وَسْعَى في خَرَابِهَا أَوْليِك مَا كَانَّ 
لَهُمْ أن يَدْحُْومَا إلا حَائِفِينَ لهُمْ في الدَنيًا خِرْيٌّ وَلَهُمْ في الآخرَةٍ عَذَّابٌ عَظِيمٌ4» [البقرة: .]1١4‏ 


١1 


شَطْرَ الْمْجد الْحَرَامٍ وَحَيْتُ ما تتم فَوَلُوأوُجُومَكُمْ سَطَرَه ون لين وتوا 
الْكِتَابَ لَيَعْلْمُونَ 0 وَمَا الله هُ يِعَافِلِ عَماِيَعْمَلُونَ ١‏ © وَمِنْ 
حَيتُ حَرَجْت كول ويك سَطْرَ السنجد الْحرَامٍ َه لحن ين رَبك و 
اللَهُ بقَافِلٍ عَمّا تَعْمَلُون. وَمِنْ حَيْتُ خَرَجْتَ فول وَجْهَكَ شَطْرَ الْمَمْجدٍ 

الْحَرَام وَحَيِثُ ما كنم ولوأ وجوه 2 ره إلا يحون لاس علي ححة 


ِلَا لين ظَلَمُوأ مِنْهُم م قلا تَحْشُوْهُمْ وَاحْشُوْنِي وَلََيِمَ نعمتي عليكم وَلَعَلَّكُمْ 


2 و ستو 202274 


ولم يرد في الآيتين الأخيرتين: ١0١-١49‏ من سورة البقرة» أي ذكر 
للقبلة» وذهب فيهما المفسرون مذاهب شْتّى في أنّهما لتأكيد القبلة» وراحوا 
يبحثون في حكمة التأكيد على «القِبلة؛ بما لا يستساغ في خطاب أقلّ إحكاماً 
من القرآن”*”*"©2؛ وبما أن سياق الحديث هنا لا يسمح بالإسهاب في الأمرء 
فإنْنا نشير إلى أن تعبيرات مثل: «من حيث خرجت»» ولو كان الأمر متعلقاً 
بجهة القبلة لكان الأولى ورود تعبير «صليت» بدل «خرجت»» وكذلك 
تعبيرات مثل: «فلا تخشوهم واخشوني»» و«الذين ظلمواكء بالإضافة إلى 
التعقيب بالحديث عن القتال والشهادة في سبيل الله فضلاً عن الشهادة على 
الناس «للناس عليكم حجة»» وهي بمجموعها 0 الأمر بالتوجه هنا أمر 
بجعل عمل المسلمين موجّهاً لتحرير المسجد الحرام؛ حيث تستأنف خاتمة 
الرسالات مسيرة النبي إبراهيم» بما يعني ا لمكة كما ستلمح سورة 
الفت-90* "2 فيما تسميه الآية 5 «كلمة التقوى وم 


إن تعبير «المسجد الحرام» بحذ ذاته يحمل دلالة سياسيّة مزدوجة؛ إذ 


(/861؟) «سورة البقرة»» الآيات .1١145‏ و498١‏ 

)١58(‏ يلخص ابن كثير آراء العلماء قائلاً: «وقد 5 في حكمة هذا التكرار ثلاث مرات» 
فقيل: تأكيد لأنه أول ناسخ وقع في الإسلام على ما نص عليه ابن عباس وغيره» وقيل: بل هو 
منزل على أحوال» فالأمر الأول لمن هو مشاهد الكعبة» والثاني لمن هو في مكة غائباً عنهاء 
والثالث لمن هو في بقية البلدان» هكذا وجهه فخر الدين الرازي. وقال القرطبي: الأول لمن هو 
بمكة؛ والثاني لمن هو في بقية الأمصارء والثالث لمن خرج في الأسفارء ورجح هذا الجواب 
القرطبي. وقيل: إنما ذكر ذلك لتعلقه بما قبله أو بعده من السياق (. ..) وقيل غير ذلك من 
الأجوبة عن حكمة التكرارء وقد بسطها فخر الدين وغيره». انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن العظيمء 
اج لعا ص 455. 

(559؟) «سورة الفتح»؛؟ الآية ١١‏ و54 - 50. 

(169) انظر: #سورة الفتح»» الآية 50. 
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معنى «الحرام» كما أراها وردت في القران هو من منع القتل والقتال فيه» أي 
حرمة الدم 0 *4»وسظل تعبير 0 الحرام مرتبطاً بالكامل 
بالمجال السياسي'"" ". غير أنّنا ما إن نصل إلى مفهوم المدينة حتى يرد معه 
مفهوم «المسجد؛ مجرّداً من أيّ إضافة» ليس المسجد الحرام؛ في إطار 
سياسي أيضاء غير أنّه يحيل بدلالة مرجعيّة إلى واقعة تاريخيّة تتعلق بالمدينة 
شأن معظم التفاصيل التي ترد في سورة التوبة» وتحديداً إلى مسجد قباء 
الذي بناه النبي (4ِ)» عند قدومه» لغرضين متكاملين: الأول تعميق مفهوم 
الجماعة المؤمنة» والثاني إدارة السلطة وتسيير شؤون الجماعة المسلمة 
والمدينة””"'“. وبالرغم من أنه كانت ثمة مساجد في كل حي من أحياء 


(571) انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن العظيمء. ج .١‏ ص 0168. 

وحول مفهوم «المسجد الحرام» ودلالته السياسية في نظام «تحريم» قوامه منع الاعتداء على 
النفس الإنسانية»؛ يشمل دم «الكفار» الذين يدخلون المسجد الحرامء ولو كانوا من الأعداء المقاتلين» 
فهر [الكافر] آمن ما لم يقاتل في المسجد الحرام ذاته» إنه الأمان والسلام المطلق الذي لا يكون 
في مكان آخر». انظر: الحاجء «المنظور الفقهي والتقسيم القرآني للمعمورة»» ص ١م‏ 488. 

وقد روي عن النبي () شرحاً مختصراً لمعنى الحرمة من طريق ابن عباس قوله: «إن هذا 
البلد حرّمه الله يوم خلق السموات والأرضء» فهو حرام بحرمة الله إلى يوم القيامة» ولم يحل لي 
إلا ساعة من نهارء وإنها ساعتي هذهء حَرَام بحرمة الله إلى يوم القيامة؛ لا يَعْضَد شجرهء ولا 
يُخْتَلى خلاه؛ . انظر: البخاري. الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله (235) وأيامه جك 
ص 1884غ: حديث رقم 417 », ومسلم بن الحجاج» الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلمء 
ج 7 ص 9443: حديث رقم 3761. 

(517؟) كانت الكعبة تعرف قبل الإسلام ب«البيت*» ثم استحدث القرآن تعبير «المسجد 
الحرام»: وأجرى هذا التحويل عبر ريط مقهومٍ الشهر الحرام بالبيت» منتقلاً إلى البيت الحرام» 
فالمسجد الحرام في الآية: (يّا أَيّهَا الِْينَ آمَنواً لا محلو شَعَاَئْرَ الله وَلَا الشَهْرَ الْحَرَم وَلَا الْهَذي 
وَلَا الْقَلآئْدٍ ولا نين الْبَيْتَ الْحَرَامَ يَبْتَعُونَ نَضْلاً من رَبْهِمْ م وَرِضُوَانا وذ حَلَلكُمْ قَاصْطَادُواً وَلَا 
يَجْرِمَكُمْ شَنَان نَوْم .أن صَدُوَكُمْ عَنٍ الْمَسْحجِدٍ الْحَرَام أن تَعْمَدُواً وَتَعَاوَُواً عَلَى الْبرٌ وَالتَقْوَى وَلَا 
تَعَاوُوً عَلَى الاثم الما وَائقواً اللّهَ إن الله شَدِيدُ اليآب» [المائدة: 2]7 ثم في الآية: «جَعَلٌ 
اللّهُ الْكَعْبَةَ لبت الْحَرَامَ ام قِيَاماً لئاس 4 [المائدة: /91]. 

(557) حول ا السياسي للمسجد انظر: بشير سعيد محمد أبو القراياء «الدور السياسي 
للمسجدهء ؛ إشراف حورية توفيق مجاهد (رسالة ماجستيرء جامعة القاهرةء كلية. الاقتصاد والعلوم 
السياسية» .)١9845‏ 

وقارن يشكل -خاص الفصل الأول عن مفهوم المسجد ودوره في القرآن والسنة» حيث يذهب 
الباحث إلى حد اعتبار أن «المسجد أحد الأركان التي ينبغي أن تقوم عليها الدولة الإسلامية»!. هذا 
ويرى الباحث أن وظائف المسجد ثلاث: وظيفة توحيدية (توحيد الأمة)» ووظيفة تلشيئية (ننشئة 
سياسية)» ووظيفة اتصالية (تمثل جوهر الفعل السياسي) (الفصول  '”‏ ”), 


اليل 


االجريلةة"؟ إل نامي أخر اذققى المعكسه مشكد تناده زف 
مسجداً جامعاً””' "2 ولم يكن الأمر مجرّد رأي أو وجهة نظر لهء وإِنّْما كان 
وحيأء وذلك بعد سبعة أشهر من إقامته في بيت أبي أيوب الأنصاري79", 
أي بعد وثيقة المدينة. وإنه لأمر ذو دلالة أن يُعقد لواء أول سرية للجهاد 
فون العهاء نبتاء لجو 


إذ يُروى في السيرة ء عَنْ أَنْس بْنِ مَالِكٍ أنه «قَدِ قدِمَ النّبيُ (ةِ) الْمَدِيئَة 
قزل أَغلى الْمَدِيئَ في ل ا ال د تارم رن لاوا قم الئئْ قا 
5 بع عَشْرَة لَيْلَة ثُمّ أَرسَل إلى 1 تفي النّجَارٍ؛ َتجاءوا متقَلْدِي السَّيُوفِ 
َي ألظرٌ إلى النّبِيٌ ةي عَلَى رَاجِلْيَوه وَأَبُو بكر ردقه وَمَلهُ ني النْجَارٍ 
0 عن ألقى بِمِنَاءِ أبي لوك وَكَانَ ينب أن يُصَلْىَّ حَيْتُ أَذْرَكَيْهُ 
الصَّلاةُ وَيُصَلَّى في مَرَابضٍ الغَنَمِ ٠‏ وَأنَهُ أَمَرَ بِبَِاءِ الْمَسْجِلٍ َأَرْسَلَ إلى ملا 
ص بَنِي النْجَارٍ فَقَالَ: «يَا بَنِي النجَارٍ! امثوني ِحَائِِكُمْ هَذًا؟). قَالُوا: دلا 
وَاللّه! لا نَطلْبُ نَمَتهُ إلا إلى الوه فَقَالَ أن َكَانَ فيه مَا أَقُولُ لَكُمْ؛ 
بور 0 وَفِيهِ خَرِبٌء وَفِيهِ تَخْل. فَأَمَرَ بر الى (5) بقبُور الْمُشْرِكِينَ 
م بِالْخَربِ فُسُوّيَتْ وَبِالئْخْلٍ فَقْطِمْ: قَصَفُوا الدَخْلَ قِبْلَةَ الْمَسْجِدِء 


(514) فقد ذكر ابن إِسْحَاقٌ ‏ مثلاً - في سيرته» أنه «نَزْلَ رَسُولُ الله + (355) بِقّيّاة عَلَى كُلْكُوم 
بن هَرِم أي بني عَمْرِو بن عَرْفِ» َيْقالَ: بَلْ نَرَلَ عَلَى سَمْدٍ بن حَيْقَمَة َأَقَامَ ني بني عَمْرِو بن 
عَوْفٍ يوم م الاثينٍ وَالثلانَاءِ وَالأرْبعَاءٍ وَالْحمِيسِء سس مَسْجِدَهُمْ وَخَرَجْ من بني عَمْرِو بن عَوْقِ 
اكه متا فرذي تل بن يزه ُصَلَى الْجْمْعَةُ في الْمَسْجدٍ الَذِي بِبَطنٍ الوَادِي. ثُمْ نَزْلَ 

سُولُ الله (5ت) على أبي أُيُوبَء وَأْمَرَ رَسُولٌ الله + (كيهِ) ببئاءٍ مَلْجِدِهٍ فِي تَلْكّ السَّئَد؛. 0 
أو القاسم سليمان بن أحمد الطبراني» المعجم الكبيرء تحقيق حمدي عبد المجيد السلفي (القاهرة: 
مكتبة ابن تيمية؛ [د. ت.]). جا ثء ا ص .3"١‏ رقم 0114, 

وحول المساجد الأخرى قبل مسجد قباءء انظر: أبو البقاء محمد بن أحمد المكي بن الضياءء 
تاريخ مكة المشرفة والمسجد الحرام والمدينة الشريفة والقبر الشريف. تحقيق علاء الدين الأزهري 
وأيمن نصر الأزهري (بيروت: دار الكتب العلميةء /ا98١1).‏ ص 1947 

(114) انظر: محمد ناصر الدين الالباني: الثمر المستطاب في فقه السئة والكتاب (الكويت: 
مؤسسة غراس للنشر والتوزيع» )ل ص 06 

(517) انظر: ابن الضياءء المصدر نفسهء ص 7756. 

)١70(‏ السرية بقيادة عم النبي حمزة بن عبد المطلب» وقد ضمت ثلائين مقائلا» نصفهم من 
المهاجرين والآخر من الأنصارء وذلك في رمضان على رأس سبعة أشهر من هجرة النبي 2 
انظر: أبو عبد الله محمد بن عمر الواقدي» المغازي. تحقيق مارسدن جونس» ط ” (بيروت: 
عالم الكتب. .)١984‏ ج ١ء‏ ص 4. 
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وَحعَلوا عضادتة 00 وَيجَعَلُوا يَنْقُلُونَ الصخْرَ وَهُمْ يَرْتَّجِرُونَء 
وَالنَّبِيْ (385) مَعَهُمْ لوخد كد اللْهُمْ لا خَيْرَ إلا خَيِدُ الآجِرّة فَاغْفِر للأَنْصَارٍ 
وَالْمُهَاجِرَ 0 

الدّورُ الذي أنيط بالمسجد في ترسيخ قيم الجماعة وإدارة «الأمر الجامع» 
المتعلق بالجماعة المدنيّة الجديدة وسلطتها المنظمة وازته جملة من الأحكام» 
أولها يربط عمارة المسجد بالدلالة على صدق الإيمان» فطِإِنّمَا ب يَعْمَرُ َعْمُرٌ مَسَاجِدَ 
اللَّهِ مَنْ آمَنْ بالل وَالْمَوْم الآخِر وَأََام الصَّلاة وَآتَى الرَّكَاةٌ وب يَخْصنَ إِل 
الل" ثانيها القيام في الجييوة"" والعكوف فيه عل شأن الجماعة 
(الأمر الجامع)'""") لوضع الرسالة الخاتمة للناس في مسار التاريخ الأرضي» 
الأمر الذي جعل النبي يشدد على الالتزام جما 279 ويعظم من قيمة 
المسجد الديئية099, 

صحيح أن اختيار المسجد له دلالته الدينيّة» وهو أمر ضروري» من 
جهة لأنْ مفهوم الجماعة المؤمنة يمثل صلب مشروع التمدين وعماده؛ ومن 
جهة أخرى فإنّ اختياره مركزاً لإدارة المدينة» يربط من طرف بين الإيمان 


والعمل» الأمر الذي يسهّل الطاعة» ومن طرف آخر يبعد عن النبي (336) 
شبهة طلب السلطة والبحث عن الملك» ممًا قد يتلقفه ببساطة المنافقون 


(14؟) البخاري» الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله يي وأيامه, اج ١ء‏ 
ص 06 رقم 24. 

(759) «سورة التوبةء» الآية 14. 

00 طِلْمَمْجِدٌ أُسّنَ عَلَى الَْوَى مِنْ أُوَّلٍ َم أحَنُّ أن تَقُومَ فيد4 [التوبة: .]٠١8‏ 

(1/1؟) انظر هذا التعبير (أمر جامع) في «سورةً النور»» الآية 51. 

(1795) ورد في الحديث النبوي عَنْ نْ أبير هُرَيْرَة أن رَسُولَ الله + (385) قَال: «إنْ أنْقَلَْ صَلاةٍ عَلَى 
الْمَُافِقِينَ صَّلاةٌ الْعِشَاءِ وَضَلاةٌ الْفَجْرِ وَلَو يَعْلْمُونْ ما فيهمَا لْنَوْهُمًا وَلْو حبواء وَلَقَدْ هْمْمْتَ 0 آهْرَ 
بالصّلاة فمُقَامٌ ُمْ آثرَ رجلا يِصَلَيَ بالاسء 4 م أَلطلِقَ معي بِرِجَالٍ مَعَهُمْ حُرَمْ مِْ خطب إِلَى قُوْمٍ 
لا يَنْهَدُونَ الصَّلاةٌ [في الجماعة]؛ فَأَحَرّق علي بيُوتَهُمْ م بالئّارِ» (اللفظ لمسلم). انظر : البخاري 6 
الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله 275 وأيامه» جَ ١ء‏ ص 4الء رقم /561”», ومسلم 
بن الحجاج » الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم » ج ١‏ ص 2,40١‏ رقم 0 

(30) ورد أحاديث عدة تجعل لمسجد قباء قيمة دينية خاصة» مثل: امن خَرَجَ خْنّى ا 
هَذَا الْمَسْجِدٌ؛ مَسْجِد قا نُصَلَى فيه كَانَ لَهُ عَدْلَ عَمْرَةا. انظر: النسائي» سنن النسائي» 
ص ؟7١١ء.‏ رقم 0 وأبو عبد الله محمد بن يزيد بن ماجه؛ سئن اين ماجهء تحقيق محمد ناصر 
الدين الألباني (الرياض: مكتبة المعارفء 19917): ص 270١‏ رقم 1417. 


يفنا 


وأعداء المؤمنين في الدعاية المضادة وهر الثقة بالنبي (46ع)؛ بوصفه باحثاً عن 
المصالح الشخصيّة كما يزعمون لا «داعياً إلى الله بإذنه وسراجاً منيرو""©, 
الدور الذي بدأ يحظى فيه المسجد في توحيد مجتمع المدينة وتعزيز تماسكه 
وقوته أمر فتق ذهن المنافقين عن فكرة مسجد «جامع» يشقْ جماعة المؤمنين 
ويفرّق بينهم ويكون مدخلاً لزعزعة ثقتهم بإيمانهم» أي مرتكزاً على دعوة 
مضادة تعكس مرّة أخرى مفهوم النفاق ذاته» فالظاهر أنه مسجد للتقوى. 
وقضاء حاجة ضعفاء المسلمينء إلا أنْ الباطن هو مكان ل«الكفر» و«التفريق 
بين المؤمنين»””"") ومع أن النبي (يلِ) لم ير في الأمر سوء النية قبل أن 
يرى المسجد؛ فقد أخبر بالمسجد وهو في طريقه إلى الجهاد» وطّلب منه 
الصلاة فيه رغبةٌ في منحه كساء الشرعية» إلا أنّه بعد ذلك نزلت الآية فى 
سورة التوبة عن المسجد الضرار. ١‏ 


يروي ابن إسحاق عن ثقة من بني عمرو بن عوف أن النبي (ك) أقبل 
من تبوك حتى نزل بذي أوان بينه وبين المدينة ساعة من نهارء وكان أصحاب 
مسجد الضرار قد أتوه وهو يتجهّز إلى تبوك» فقالوا: «قد بنينا مسجداً لذي 
العلة والحاجة والليلة المطيرة والشاتية» وإنّا نحبٌ أن تأتيّنا فتصلّي لنا فيه؛؟؟ 
فقال رسول الله (كَلِ) «إني على جناح سفر؛ فلو قد رجعنا ‏ إن شاء الله عز 
وجل - أتيناكم؛ فصلينا لكم فيه». فلمًا نزل رسول الله (كَقيةِ) بذي أوان أتاه 
خير السماء؛ فدعا مالك بن الدخشم» ومعن بن عدي2. وهو أخو عاصم بن 
عدي» فقال: «انطلقا إلى هذا المسجد الظالم أهله فاهدماهء وأحرقاهة. 
فخرجا مُسرعَيْن حتى دخلاه وفيه أهله؛ فحرقاه وهدّماهء وتفرّقوا عنه» ونزل 
فيه من القرآن ما ززل»79"©: 


ا 5م : سه ؟ .سن 2 مسه 2 مءه زوه ؟وه صمية 4 
«وَالْذِينَ اتخذوا مسجدا ضِرَارا وكفرا وتفريقا بَينَ الْمَؤْمِنِينَ وإرصادا 


(4/؟) «سورة الأحزابء» الآية 55. 

(0/6؟) «سورة التوبة»» الآية /إ١٠,‏ 

افشؤقة أبو بكر أحمد بن الحسين البيهقي » دلائل النبوة ومعرفة أحوال صاحب الشريعة» ونّق 
أصوله وعلق عليه عبد المعطي قلعجي. “” ج (بيروت: دار الكتب العلمية؛ القاهرة: دار الريان 
للتراث» 4خة١2)1‏ جَ 6 ص 04 

وعزاه البيهقي إلى ابن إسحاق فيما قال إنه ذكره «في الأوراق التي لم أجد سماعا فيها من 
كتاب المغازي والحديث بمعايير أهل الحديث ضعيف. لوجود مجهول بين رواته وغير ذلك من 


العلل. 


نفل 


لَّمَنْ حَارَتَ الله وََسُولَهُ ين قبل كيلف إِنْ أَرَدْنَا إلا الْحُسْتَى وَاللَهُ يَشْهَدُ 
إل عابو لا قم ذ فيه فيه أبَدا لمَسْحِدٌ ا عا عَلَى التَقوَىٍ من نْ أوَّلِ يوم أحَنٌ 
أن تَقُومَ فيه فيه رِجَالٌ يُحِبُونَ أن يتطَهّدوأ وَاللَهُ يُحِبُ الْمُطَهرِينَ فاه 


«مسجد قباء» وهو المراد من كول مالي مسد أشن على 
التقوى7”4”""'. والذي كان قد احتلّ مكانةً ستبقى مستمرةً إلى ما بعد وفاة 
النبيّ (مَظِنةِ) و سيبقى محتفظاً بالدور ذاته» حتى بدأ العمل بالدواوين في عهد 
الخليفة عمر بن الخطاب (ون). وإذا كان مفهوم المسجد يمثّل أساساً لمفهوم 
التمدين وتنظيم السلطةء فإنّه من دون صحيفة المدينة وتذويب السلطة القبلية 


ما كان ممكناً أن يكون له هذا الدور» فقد منحته قوة سياسية هائلة وأفضت 


«إلى تأسيس هيئة سياسيّة جديدة”"'2 وفق تعبير مونتغمري واط. وقد فسح 


ذلك كله المجال أمام النبيّ (يتهِ) للتوججه إلى مكّةء ومع تقدّم الخطاب 
القرآني لا يعود ثمّة ذكر لمسجد بعينه غير المسجد الحرام» والمسجد 
الأقصى» ويتوقف الخطاب القرآني عن تداول مفردة «المسجد؛ بالتأكيد على 
دخول المسجد الحرام تحقيقاً لرؤيا الله لنبيه ووعده له (وسبق وأشرنا إلى أنّه 
أمره بالتوجّه إليه من قبل)؟ ليكون هذا الدخول مطابقاً لمفهوم «الفتح؛» بعد 
أن سبق وارتبط ب«الصدّ عن سبيل اللهة» حيث سيرتبط دخول المسجد الحرام 
بمفهوم الفتح بشكل دائم بعد ذلك: 

دهم م الَّذِينَ كَفْرُوا وَصَدُوَكُمْ عَنِ الْمَسْحِدِ الْحَرَام وَالْهَديَ تتكويا أن 
يبْلْعْ 78 وَلَوْلا رِجَالٌ مُؤْمِنُونَ وَنِسَاء مُؤْمِئَاتٌ لم تَعْلِمُوهُمْ أن تَطؤُوهُمْ 
ل ا يده 
لَعَذَيْنا الذي كَْرُوا نهم عَذَابا أليما. إِدْ جَعَلَ الذِينَ كفَرُوا في قُلَوبهِمْ الحَميّة 
حَمِيَة الْجَامِلِيَةِ فَأَنرَلَ اللّهُ سَكِيئتَهُ عَلَى رَسُولِهِ وَعَلَى الْمُؤْمِنِينَ وَأَلرَمَهُمْ كَلِمَةٌ 


((/الاا) «سورة التوبة»؟ الآيتان لا .1١8 ٠١‏ 
ليقف الألباني» الثمر المستطاب في فقه السنة والكتاب.)» ص 7 . وانظر التحقيق حول أي 
المساجد هو المسجد المذكور في الآية ٠ ٠4‏ من سورة التوبة» والجمع بد بين الروايات الصحيحة 
المتعارضة في تعيينه» وذلك في: : المصدر نقسهء ص 54١‏ و5797 018. 
(94/؟) بوبإوبصياة عتمقاكآ ,دامعء0) عزمه2 186 اأعبه:11 أوءااأامط عتتصمانا رغ /7ا لوعتدمعاده 11 .للا 
.4 .م ,(1998 بووع8 نإ زوع لانمنآ طوعساطستقك8 :مطعساطدتل8) 6 


ل 


النَفْوَى وَكَانُوا أَحَقّ بها وَأَهلَهَا وَكَانَ اللَّهُ بكُلٌ شَيْءٍ عَلِيماً. لَقَدْ صَدَقَ اللَّهُ 
رَسُولَهُ الرُؤَْا بِالْحَقْ لَتَدْحُلَنَ الْمَسْجِدَ الْحَرَامَ إن شَاء اللَّهُ آمِنِينَ مُحَلْقِينَ 


سكم ونقضرين لا تخافون مغلم ما لم تنلمُوا فبجقل بن هون ديك قنحا 
قَرِيباً» لوكلا 


فيما سيكون آخر استعمال للمفردة القرآنيّة في الجزء » التاسع والعشرين 
في سياق التأكيد على ربطها بالوحدانية وإخلاص الدين لله: «وَأَنَّ الْمَسَاجِدَ 
لله قلا تَدْعُوا مَعَّ اللَّو أحَدا804", الوحدانيّة التي سيكون لوجهها السياسي 
دور بالغ في إعادة تشكيل هياكل الأمر عبر الخطاب القرآني 

والخلاصة أنْ مفاهيم الجماعات (الدينيّة» والسياسيّة والاجتماعيّة) في 
الخطاب القرآني تمثل بنية مفهوميّة مركزها «المؤمنون»: وهي مفاهيم سيم 
استثمارها في تشكيل النظريّة السياسيّة في القرآن لاحقاًء وانطلاقاً من مفهوم 
«المؤ منون» ومفاهيم الجماعات الدينيّة الأخر ى يتم تأسيس اجتماع سياسي» 
تُعرّف هويئّه من خلال مجموعة التصورات العقديّة التي يعتنقهاء وأيضاً 
كجماعة وظيفيّة تحمل رسالة كونيّة في المساواة بين البشر»ء والمطابقة بين 
الناس وأصلهم المتساوي الذي يختصره مفهوم «العالمين»» وستكون وسيلته 
لذلك القتال والجهاد في سبيل الله؛ وفي هذا الإطار صاغ الخطاب القرآني 
جملة مفاهيم جديدة مثل: العالمين» المسلمين؛ الأمة. 


ولتكوين الجماعة السياسيّة» 0 ب المؤمنين ارال لت 
الرابطة الإيمائية 8 حساب الرابطة لتقيو يه القبليّة» و تنظيم الجماعة لني 
أخذت بالتماسك بعقد ميثاق الصحيفة الذي حدد أسيسن العلاقة بين الجماعة 
المؤمنة وغيرها من الجماعات في قانون مشترك متوافق عليه.ء ليكون من نتيجة 
ذلك تحويل القرية يثرب إلى مدينة ةِ يكون اسمها «المدينة4. لتكون المغال 
الأول والنموذجي لتطبيق الدين» والأساس لتمدين القرى التي حولهاء وفي 
هذا السياق يبتكر الخطاب القرآني جملة مفاهيم جديدة ليدخلها إلى المعجم 


(180) «سورة الفتح.» الآيات 58 37. 
)14١(‏ «سورة الجنء» الآية 18. 


العربي» بينها مفهوم «المدينة» ذاته» ومفاهيم مثل «المنافقون4» و«الأعراب»» 
و«المهاجرين»» و«الأنصارةء و#المسجدا. 

وإذا كان تعريف الجماعة وتكوين هويّتها كجماعة دينية يبدو نظريّاً 
ومتصلاً بمفاهيم تجريدية» فإنّ تكوين هويتها الاجتماعيّة والسياسية كان متصلاً 
إلى حدٌ كبير بالوقائع الأرضية متمئّلة في السيرة النبوية ومجريات أحدائثها منذ 
ولادة فكرة الهجرة وحتى الفتح. 


>75 


(لقسم (لثاني 


النظريّة السياسيّة (هيكل الأمر) 


تهتمٌ النظريّة السياسيّة (رممعط1 اهءناناهط) بالمعرفة السياسيّة في 
مستواها الكلي» بحيث تتوسّط بين الفلسفة السياسيّة والعلوم السياسيّة: 
فهي «تُعنى بمعالجة الخصائص العامّة للظواهر السياسيّة»”'©22 الأمر الذي 
يجعل النظرية السياستة عوصوعا يع نين 'نقاطع العلوم الانسائية9؟: 
وبالرغم من أن مصطلح النظريّة السياسيّة مصطلح حديث نسبيّاً"" وغير 
محسوم مفهوميّاة*“. إلا أنّ الاتجاه الحديث يميل إلى اعتبار النظريّة 
السياسيّة بوصفها موضوعاً متمايزاً في علوم السياسة””2» فهي تقوم بدور 
«الأصل الجامع» للفروع؛ إذ تسعى إلى التجريد الذهني لعالم السياسة 
الواقعي فى جملتهء و«تجسّر الفجوة القائمة بين طرق وجود العالم 
السياسي:”'2. حيث تتمركز وسط تشابك «العلاقات المعقّدة للسلطة»("©؛ 
فهي 0 بدراسة تشكل هياكل الأمر (565لاأهنام51 010625) وتجريدها بحا 


)١(‏ محمد طه بدوي. النظرية السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسية (القاهرة: المكتب 
المصري» [د. ث.]). ص ؟7١.‏ 
(") إه عأممطفمدلط ل«مل0 712 ,.كله ,سنامه© .8 ع0 ننه ماع متامداخة بمدعوكة أعمطءتق3 
لإاألكء امنا 0 نالعولا بجع31 ب50ه0:1) عمدعع5 لنازلمط 1ه كعاهمطلمول1 010,0 ,بوعزامم منإطياط 
.6 .2 ,(2006 رووعءظ 
(؟) ظهر المصطلح في أواخر الأربعينيات» ولم تصبح النظرية السياسية موضوعاً مستقلاً 
ومتمايزاً بوضوح إلا في أواخر الثمانينيات من القرن المنصرم. حول تاريخ مصطلح النظرية السياسية» 
انظر عولتتطسهن) :عليه لا بجع11) برتكرء 81 انه 17441016 :رمع 11 أمء ناوص .لله بامعموالا بسعرلمم 
2 .م ,(1997 ركوعء [1[211078(0 
دق إه 211676 ,لومطتزهظ مطول ععالوللا :7 .م ,.لأط1 ,.كلء ,متلهه© سه مأعظ ,مودعم كر 
خم ,عا !ااعممعرجمآ) .له طاو ,127715 لهوعط كانه لدعفالامط ببعزءرمظ1 2210 تبمعاعء نم4 لعاعماء5 وم[ اتام 
لهة ,392 .م ,(1992 ,.مه0© ,طبظ علءاوكمد8 
يدوي» النظرية السياسية : النظرية العامة للمعرفة السياسية. ص لا 
(5) علوم السياسة هي المعارف التي موضوعها السياسة؛ والعلوم السياسية مصطلح يقصد به 
تقليدياً الأقسام الأكاديمية المعروفة (العلاقات الدوليةء نظم الحكم» تاريخ الفكر السياسي. . إلخ). 
)3( 1 .2 ,.لاط1 ,.ك بامعموألا 
(0) المصدر نفسه.ء ص 7. 


لحري 


عمّا يكمن خلفها ويشكلها. وإذا كانت العلوم السياسيّة عمومأ ذات نزوع 
معياري (2102380106) تتناول ما يجب أن يكونء» فإن النظريّة السياسيّة ‏ 
كما يذهب معظم علمائها ‏ هي وصفيّة ( ممع وء0) تدر س ماهو 
قائه”*؛ من أجل «تنظير الحياة السياسيّة تنظيرا علميّاً عامّأء أي الانتهاء 
عن طريق الملاحظة والتجربة إلى بناء ذهني (نظري)» يصبح بدورهء أداةٌ 
ذهنية لفهم نلف الحاة كلسي 


يشير مفهوم «هياكل الأمره إلى البناء المؤسّسي للسلطة السياسيّة» وإذ 
يمئل الأمر تجسيدات القوة/ السلطة؛ فإنَ مفهوم هياكل الأمر يتجاوز بطبيعة 
الحال العالم الداخلي للسياسة في الجماعةء ليشمل العلاقات بين الجماعات 
السياسيّة» أي يغطي هياكل الأمر في ما يُطلق عليه اليوم «العلاقات الدولية»» 
فالنظرية السياسيّة تُعنى «بخصائص القوة» أي السلطةء في البيئة الدوليّة”" 2 
0 «تعالج العالمَيْن: الداخلي والخارجي» كنسق واحد وبخاصة واحدة 

كة هي أنه عالم الصراع من أجل القوةء النلطلة670, 

في إطار النظريّة السياسيّة - فضلاً عن 00 الأمرا- يتم تناول «الأمر») 
ذاته» فتبحث في مقومات السلطة السياسيّة الثلاثة: 0 0 الخير 
العام ؟ فالسلطة السياسيّة من حيث هي 0 اجتماعية «تقوم في ضمائرنا 
كقوة خيّرة2» وهي لذلك شرعية؛ أي يقتضيها الخير العام. إن 0 
القَوّة المادية لا تعني السلطة السياسيّة» وإنّما الذي يجعل من القوّة سلطة 


سياسيّة هو تمثّلنا الجماعي لها؛ أي ربطها في ضمائرنا بالخير فتبدو لذلك 
١ ١ ١ 3‏ 
شرعية؟ 2 . 


وفي السياق نفسه ‏ أعني دراسة الأمر ذاته ‏ فإن مقوّمات الفعل 
السياسي لدى البشر - والتي ترجع إلى علاقات أهمّها «علاقة الأمر 
والطاعة»» و«علاقة الصديق ‏ العدوة تمثل جزءاً من موضوعات البحث في 


(4) يذهب بعض علماء النظرية السياسية إلى أن النظرية السياسية هي معيارية أيضأء حول هذه 
النظرة المعيارية. انظر: المصدر نفسهء ص .١5‏ 

(94) المصدر نفسهء ص 5 و9١.‏ وبدوي» المصدر نفسهء ص .١١‏ 

.١16 بدوي» المصدر نفسهء ص‎ )٠١( 

)١١(‏ المصدر نفسه. 

() المصدر نفسهء ص 590. 


1 


النظريّة السياسية» ف«علاقة الأمر والطاعة هي التي تستدعي قيام المجتمع 
السياسي بظاهرته الاجتماعيّة (...) السلطة السياسية»”')؛ فمقوّم «الأمر 
والطاعة» هو الذي يستدعى النشاط السياسي للإنسان بصفة عامة» بيئنما 
يستدعي المقوّم الثاني «علاقة العدوّ والصديق» نوعيّة معيّنة من هذا النشاط» 
هي نشاط المجتمعات فيما بينها»*". فالأوّل يميّز المجتمع السياسي» والثاني 
يميّز الوحدات السياسيّة (المجتمعات السياسيّة). وعلى هذا الأساس سيركّز 
هذا الفصلء إذاًء على دراسة هياكل الأمر كما تبدو من خلال الخطاب 
القرآني وما تقتضيه من استكشاف لمقومات الأمرء السلطة السياسيّة (القرّة؛ 
الشرعيّة» الخير العام) والفعل السياسي (علاقة الأمر والطاعةء علاقة العدوٌ 
والصديق). 


(1) المصدر نفسهء ص .4١‏ 
زميق المصدر نفسه. 


فرق 


الفصل الثالكت 


في مواجهة النموذج القائم 


في عالم الأمر ثمّة نوعان من الجماعات» إحداهما آمر والأخرى مأمورة 
بالضرورة. وتشكل كلتا الجماعتين معاً: جماعة الأمر» وجماعة الطاعة 
(الجماعة المأمور ة) الجماعة السياسيّة. ويقوم هيكل الأمر بالتمييز بين 
الجماعتين وبين أسس انتقال أفراد إحدى الجماعتين إلى الأخرى» ويفسّر في 
اليك ذاته مقوّمات سلطة الأمر السياسيّة التي تحظى بها جماعة دون أخرى 
في المجتمع السياسي. ومؤدّى ذلك أن تحليل هياكل الأمر يمرّ بالضرورة عبر 
الجماعة السياسيّة. ذلك أن تحديد ما فيه تكون الجماعة السياسيّة» 00 
أساساً لتشكيل جماعتي الأمر والطاعة ومقرّمات سلطة الأمر فيهما. 

وواقع الأمر أنْ رؤية القرآن لعالم السياسة تستند إلى تصوّر العالم الذي 
اسمن لرؤية دينيّة للجماعات البشريّة» تم بموجبها إنشاء تصنيف اجتماعيّ دينيّ 
جديد كلبّاء وتستئد المصطلحات السياسية إضافة إلى ذلك إلى مفاهيم جديدة 
في عالم الاجتماع» أيضاً تعيد تقسيم الجماعات الإنسانيّة وفق ثلاثة أنماط 
للروابط : الروابط الطبيعيّة (الدم. والعرق» واللغة) وروابط حضرية (قرية» 
مدينة» بادية)» وروابط الموتف (سياسي ‏ اجتماعي (أخلاقي ومعاشي). ديني)» 
وقد سعى الخطاب القراني - وفقاً لهذا التصنيف - إلى إضعاف ستلطة يعقن هذه 
الروابط عبر تقوية روابط أخرى ورفع أهمّيتهاء وتحطيم بعض الروابط الأخرى» 
مستثمراً في ذلك مفاهيم كانت قائمةء وقام بإدماجها في منظومته التصورية 
الجديدة» لينتتج الخطاب أثره عبر وكلائه الاجتماعيين المؤمنين به. 

وقد عكس اعتماد القرآن في بنيته التصوريّة للجماعات السياسيّة» التي 
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امكيف ,على مزيج من مفاهيم كانت قائمة وأخرى مشتقّة من تصوره العام 
للعالم» مرونة لم نشهدها في التقسيم العقدي» والذي كان قد شطر الناس 
إلى مؤمنين وكافرين» وبقي هذا الانقسام الحادّ أساس مفاهيم الجماعات 
الدينيّة التي ميّزها الخطاب القرآني» إذ لم يكن داخل الجماعة المؤمنة غير 
شكل واحد للإيمان» وكان «الكفر ملَّةَ واحدة؛ متساو في معناه بالنسبة إلى 
المؤمنين مع تعدد واختلاف جماعاته» والتقسيمات القرآنيّة كانت تقسيمات في 
الدرجة لا في النوع. وذلك بعد الانتماء لإحدى الجماعتين الكبيرتين: 
المؤمنين» الكافرين. غير أن هذا التقسيم العقدي. في واقع الأمرء يصف 
العلاقة بين الناس ورب الناس «(الله)»: باعتباره الخالق أصل الوجود ومنزل 
الكتاب الكريم. أمّا التقسيم السياسي فهو يصف العلاقات بين الناس» وهي 
علاقات تستند إلى مرجعيّة قيميّة وأخلاقيّة وثيقة الصلة بالتوصيف الأوّل» 
بحيث إِنّْ مقتضى التقسيمات العقدية وفقاً للعلاقة الإيمانيّة بالله» ستؤدي دوراً 
حاسماً في العلاقة بين الناس بعضهم ببعض» وبالتالي في توصيف الجماعات 
السياسيّة» غير أنّ هذا التوصيف سيكون أكثر مرونةٌ مقارنةٌ بالتقسيم العقدي. 

يمكن أن نلحظ بوضوح في الخطاب القرآني» وجود نموذجِين للبنى 
الاجتماعيّة السياسيّة التي تمثّل الوسط الذي يشتغل عليه الخطاب القرآني 
لتغييره» وخلق بنية سياسيّة جديدة في مواجهتهما معاء تقطع معهما ولكنها 
مستولدة منهما فى الوقت ذاته؛ بحيث يمكنها تمثّل معاييره وقيمه الأخلاقيّة. 
النموذج الأول هو نموذج المّلكء حيث تتمحور البنية السياسيّة كلها حول 
هذا المفهوم» والنموذج الثاني هو نموذج أولي الأمر. 


- النموذج الملكى 

يرجع مفهوم «المُلْك؛ لغويّاً إلى الدلالة على أقصى القوّة في 
استحكام الشيء”"©2: ثم صيّر إلى «احتواء الشيء والقدرة على الاستبداد 
به" ومنه المُلْكء الذي استعمل في القرآن بمعنى التصرّف «بالأمر والنهي 


)١(‏ انظر: أبو الحسين أحمد بن زكريا الرازي بن فارس» معجم مقاييس اللغةء تحقيق 
عيد السلام محمد هارونث (دمشق: اتحاد الكتاب العرب» 00 ج ه. ص .518١‏ 


(؟) انظر: أبو الحسن بن إسماعيل بن سيدهء المخصص (بولاق: المطبعة الأميرية» 71111/ 
01م ج لاء صن 3177. 
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في الجمهور؟ من (الناس)''. حيث يستند مفهوم «المُلّك؛ إلى مفهوم 
«الئّاس». فالقرآن يربط بين الملك والناس» وليس بين الملك والقبيلة أو 
العشيرة أو القوم أو غير ذلك ويقتضي مفهوم المُلْك أقصى الاستحكام في 
أمر الناس» وبما أن مفهوم الناس يشير إلى مطلق التجمّعات البشريّة بما 
يجمعهم من رابط التجمّع والاستئناس”': فإنّ الملك بهذا المعنى متجاوز 
لمفهوم الرابطة العصبية المستندة إلى قرابة الدم إلى رابطة القوّة واستملاك 
الأمرء وإن لم يكن للعالم جغرافيّة سياسيّة قارّة؛ فإِنَ حدود المُلك الجغرافيّة 
هي حدود غير ثابتة؛ لأنّها مستندة إلى مفهوم القوة والاستحكام بشأن 
النامئن7© ع يك تمكل الحدود إلى حدود القدرة على بسط السيطرة والتحكم 
القوي بجماعات الناس الذين تصل إليهم؛ فالجغرافيا الملكيّة هي جغرافيا غير 
مستقرة» وقائمة على التنازع والصراع على الاستحواذ والتحكم. 


غير أَنْ المُلك يُتَوَسَل إليه بعصبيّة الدقوم»”". حيث يكون مفهوم القوم 
متلبّساً ومطابقاً لجماعة القرابة الدمويّة الممتدّة» التي قد تتجاوز مفهوم القبيلة 
إلى ما فوقهاء فقد سرد القرآن خطاب فرعون ل«قومه؛ ونسب إليهم 
المُلك: (يَا تَوْمٍ لَكمْ الْمُلّكَ الْيوْمَ ظاهِرِينَ في الأَرْض فْمَن يَنصُرٌنَا مين بَأْسِ 
الله إِنْ جَاءنًا قَالَ فِرْعَوْنُ مَا أَرِيكم إلا مَا أَرَى وَمَا أَمْدِيكُمْ إلا سَبِيلٌ 
الوَشَادِ 004 وهكذا يكون القوم هم أولي البأس والقوة في المُلكء فهم عماد 


() انظر: محمد أحمد خلف اللهء مفاهيم قرآنية» عالم المعرفة؟ 4/ (الكويت: المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والآداب» ,)١984‏ ص 19. 

(4) إذ لا يصح أن يقال مَلِكُ القوم! ولا ملك العشيرة ولا ملك القبيلة. انظر هذا الربط بين 
الملك والناس في الآيات الآنية: ظآمْ لَهُمْ نَصِيبٌ مُنَّ الْمُلِكِ فإذاً لا يُؤْنُونَ التّاسنَ نُقِيرا, م 
يَحْسْدُونَ التاسنَ عَلَى ما آاهُمْ اللَّهُ ين فَضلِه فَقَد آنينا آل إِبْرَاِيمَ الْكِتَات وَالْحِكُمَة وَاتبامُم مُلكا 
عَظِيما» [النساء: “0 04غ. طمَلِك الناس4 [الناس: ؟]. وقد نسب المُلك للقوم» لكن ليس على 
القوم ‏ في آيات أخرى ٠»‏ كما سيأتي يعد قليل. 

(6) حول مفهوم الناسء» انظر الفصل الأول من هذه الدراسة. 

)١(‏ علاقة الملك بالقرة والإخضاع تشير إليه الآبة: ؤقَالَتْ إِنَّ الْمُلُوكَ إذَا مَخَنُوا قَدْيَةٌ 
أنْسَدُومَا وَجَمَلُوا مر أمْيهَا أولَهَ وَكَذَلِكَ يَتْمَنُونه [النمل: 4]. 

080 مفهوم القوم يدل على الجماعة التي تقوم بها حياة المرء ومعاشه. وأصله اللغوي مستمد 
من القيام» وهو يدل على النهوض والاستمرار. انظر دلالة المفهوم في استعمال القرآن في الفصل 
الأول. 

(8) «سورة غافرةء الآية 4؟. وانظر الآيات المتعلقة ب«طالوت»: فلم يكن ملكا خاصأء ولكنه 
كان ملكا عليهم وعلى الناس» فطالوت بُعث لبني إسرائيل من أجل القتال في سبيل الله: طأَلْمْ ثرت 


كا 


المُلكء غير أن هذا النمط الملكيء المستند أصلاً إلى مفهوم القوّة 
والإخضاعء سيميّز بين مالكي القوة ومديريهاء وبين الخاضعين لها 
والمستضعفين فيها. فمفهوم الجماعة الممثّْلة للأمر معبّر عنها في الخطاب 
القرآني ب«الملاًك: فهم نبلاء القوم (أشرافهم) وأعوان الملك”؟'» وأصحاب 
المصالح والنفوذ في المملكة» وهم بذلك أصحاب الرأي والفتوى'”'“ للملك 
كلّما احتاج إلى ذلك. وبالرغم من أنه لا توجد إشارة تدل على بنية جماعة 
الملأ» إلا أنّ الدلالة السياقيّة التاريخيّة تشير إلى أنْ قادة الجند ورؤساء الكهّان 


إِلَى الْمَلِا من بني إِسْرَائِيلَ من بَعْدٍ مُوسَى ذْ تَانُوا لت لهم الْمَثْ لَنا ملكا قات في سيبل الله قال 
هَل عَسَيّْكُمْ إن كُيبٍ عَلَيْكُمْ الْقِتَالُ ألا تُتَاتلواً قالواً وما نا آلا ُقَاتلَ فِي سَبيلٍ الله وَقَد أَخْرجْنًا ين 
ديَارَِا وَأَِئايَا كلما كُيتِ عَلَيْهِمُ_الْقتَالُ ولو إلا قَبيلاً مُنهمْ وَاللَهُ عَلِيمْ ِالظالِمينَ. وَكَالَ لَهُمْ تَيهُمْ إن 
لل كذ بم لَحُمْ لوت ملكا الوا أ يحون له الثلك عَينا وحن أحقّ بالملك مه ول فت 
سَعَةٌ من الْمَالِ قال إن الله اصطنَا عَلَيكمُ وَرَاتَهُ بَسْطَةٌ في الْعِلم وَالْحِسْم وَاللَهُ يُؤتتي ملكة مَن يَشَاءُ 
وَاللّهُ وَاسِعٌ عَلِيم4 [البقرة: 47؟ - 147]. فمن الواضح أن ملك طالوت مستند إلى قومه بني 
إسرائيل» لكنه أيضاً كان للناس» فقد كان أساساً للقتال في سبيل اللهء ودعوة الناس إلى الله. 

(9) يميل معظم العلماء إلى أن أصل كلمة «الملأء من المِلْء: وهو شغل الحيز 
بشىء: وعلى هذا فقد ذهبوا إلى أن معنى «الملا» لغ هو «الذين يملأون العيون جمالاً والقلوب 
هيبة»: أو «مُلُِوا كرم»» وهم «الأشراف» من كل قوم. وبالرغم من ذلك فإننا نميل إلى أن الملا 
مشتق من الممالأة» وهي المعاونة» وقد أشار إلى هذا المعنى الزمخشري. ورأى الأصفهاني أنه في 
استعمال القرآن هم «جماعة يجتمعون على رأي» فيملؤون العيون رواء ومنظراًء والنفوس 
بهاء وجلالا»» وهو متأثر بشدة باللغويين. وكذلك ذهب المصطفري إلى أنهم في القرآن هم 
الجماعة الممتلئون وجاهة وشرقاً. انظر: أبو هلال الحسن بن عبد الله العسكريء الفروق 
اللغوية» حققه وعلّق عليه محمد إيراهيم سليم (القاهرة: دار العلم والثقافة؛ 1994): ص +58٠‏ 
أبو القاسم جار الله محمود بن عمر الزمخشريء أسرار البلاغة» تحقيق محمد باسل عيون 
السود (بيروت: دار الكتب العلمية: ))١9848‏ ج "ء ص 77! أبو القاسم الحسين بن 
محمد الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريم» تحقيق صفوان عدنات داووديء ط 7 
(دمشق: دار القلمء 217). ص 8لالا؟ ابن فارس) معجم مقاييس اللغة. ج ه. ص 377 ؟ 
أبو الفضل جمال الدين محمد بن مكرّم بن منظورء لسان العرب» تحقيق عبد الله علي الكبير 
[وآخرون] (القاهمرة : دار المعارف» [د. ت.])» مج 3 جَ /ا5. ص 6.4707 وحسن المصطفوي» 
التحقيق في كلمات القرآن الكريم؛ ط " (قم: مركز نشر آثار العلامة المصطفويء» بالاشتراك مع 
دار الكتب العلمية» 9١٠؟)؛)‏ ص .١54‏ 

)٠١(‏ الفتوى في استعمال القرآن» كما يرى الراغب الأصفهاني» هي «الجواب عما يشكل من 
الأحكامة. انظر: الراغب الأصفهاني: المصدر نفسه. ص 1590. 

)١١(‏ حول مفهوم «الملأ»: قارن ب: عبد الرحمن عمر اسبيتداري» الطغيان السياسي وسبل 
تغييره من المنظور القرآني (كوالالمبور: الجامعة الإسلامية العالمية بماليزياء :6)5٠١8‏ ص .٠١7‏ 


اضرنل 


في هيكل الجماعة السياسيّة الملكيّة يتربّع على رأس هرم السلطة وفي 
مركزها «المَلِكَ؛ء الذي له الأمر والنهي كما يشاء هو ويرى؟ أي ما يطلق 
عليه القرآن «دين الملك:”"'. لا شك في أن ثمة التباساً سيحصل لمحتل 
المركز (المَلِك) بين الشعور بالامتياز الاجتماعي وبين التقديس» فمن طبيعة 
السلطة «أنها تحافظ على هرميّة معيّنة» وتعمل على إعادة إنتاج العلاقات 
الاجتماعيّة التي تولّد الهيمنات والتبعيّات. هذا التفاوت واللا تساوق في 
العلاقات الاجتماعيّة يولد قداسة كامنة» حاضرة دوماً داخل السلطة. فالفرد 
بمجرّد أن يمارس سلطة على الآخرين فإنّه يشعر بسمؤٌ ذاته. وأنّ إرادته تعلو 
على إرادة الخاضعين (...) ممارسة السلطة توجد لدى الحكام شعوراً 
بالسموّء وحتى لو كان الحاكم فرداً عاديّاً من أفراد الشَّعبء فإنه بعد ممارسة 
السلطة يتولّد لديه إحساس بأنّه مختلف عن أمثاله من أفراد الشعب» وأنّه 
يتمتع بإرادة من طبيعة سامية (...) وهو الذي يولّد فعليّاً الإيمان بقداسة 
السلطة وحتّى قداسة من يمارسونهاة”""'. وهكذا يميل بعض الملوك إلى 
الاعتقاد بمشاركة سلطتهم صفات من صلب الدينء» مثل الفوقيّة والقدسيّة. 
وهذا الاعتقاد يرشّح الملوك لاذعاء المرتبة الدينيّة الخاصة”*'2» أو حتّى 
الألوهية (نموذج فرعون”*”''» حيث تصبح أو تسعى الإرادة الملكيّة إلى 
محاولة التطابق معها في الحالتين امتثالاً للإرادة الإلهية! وتنقلب الطاعة 
السياسيّة بالقوة الخارجيّة إلى طاعة مضاعفة: خارجيّة بالخضوع للقوة الماديّة 
المحقّقةء» وداخليّة بالإيمان بقداسة الملك ووضاعة المملوكين. 


)١١(‏ انظر الآية: ١تَذَّلِكَ‏ كِذا لِيُوسُفَ مَا كَانَ لِيَأَخُْدَ أَخَاهُ في دين الْمَلِكِ إل أن يَغَاءَ اللّهُ4 
[يوسف: ”7]. وقد عبر عنه بلسان فرعون: طثَالَ فِرْعَوْنُ مَا أَرِيكمْ إلا ما أَرَى وَمَا أمْدِيكُمْ إلا 
سَبِيلَ الرّشاوة [غافر: 19]. 

(15) عبد العزيز العيادي. ميشال فوكو: المعرقة والسلطة (بيروت: المؤسسة الجامعية 
للدراسات والنشر والتوزيع» فق صن 107 - 4ق 00 

(14) انظر الآية: «ألا لِلْهِ الدينُ الْخَاِصُ وَالْذِينَ انَخَدُوا مِن كُونِه أَوْلِياء مَا نَمْبْنهُمْ إلا 
بمَربُونَا إلى الله رَلقى إِنّ الله يَحْكمْ بَينهُمْ في ما هُمْ فيه يَخْتَلِفُونَ إِنَّ اللّهَ لا يَهْدِي مَنْ هُوّ كَاذِبٌ 
كَمَارٌْ» [الزمر: *]. 

)1١(‏ طِكَقَالَ أنا رَيُكُمْ الأعُلّى » [النازعات: 4؟]. وانظر أيضاً قصة إبراهيم» الآية: 8(أَلَمْ 
ئَرَ إلى الْذِي حَآجّ إِبْرَامِيمَ فِي رِبّهِ أَنْ آنا اللّهُ المُلك إِذْ قَالّ ِبْرَاهِيمْ رَبَ الَذِي يُحْبِي وَيُمِيتُ 
َال أنَا أخبي وَأَمِيتُ قَالَ إِبْرَامِيمٌ قَإِنّ الله يَأتِي بالشّضي مِنّ الْمَشْرقٍ فَأتِ بهَا بِنَ الْمَغْرب» 
[البقرة: 5808]. 


خرن 


هكذا يتّخذ هيكل.الأمر في النموذج:الملكي شكلاً هرميًاً ذا مركزيّة 
مطلقة» قاعدته الناس» وقمّته المَلِك: 
الشكل الرقم )١-7(‏ 


- نموذج «أولو الأمرا 


هو نموذج بسيط للغاية» وأقرب إلى أن يكون نموذج بدائي للمجتمع 
من الأحيان». بدلالة الإحالة الإشارية الشطاب القراني» مع لولاا والقوم 
هنا فى هذا النموذج ما هو إلا مجموعة أقوام صغيرة» وكما أسلفنا فإن مفهوم 
القوم يعتمد على التجمّع البشري الذي تقوم به الحياة وتستمرء ولعل أدنى 
درجة من مفهوم القوم ينطبق على «العشيرة»» وهي الجماعة التي يعاشرها 
روجع ليلع" كارو يمارد المعاءد بيدا دباع للع قلق 


(0) انظر مفهوم لالعشيرة» في : المصطفوي» التحقيق في كلمات القرآن الكريم» ج 3(و2 
ص الات 110 أنطر: إنفا : التحورة العوية»؟ الآنه 4 (اسورة الحج»ء» الآية ١؟‏ «سورة 
الشغراء 4 الآية 715+ ولاسورة ‏ التجادلة؛8 الآية' 337 

6 إذ يرجع الأصل الدلالي اللغوي لمفردة الفصيلة إلى الفصل» وهو التمايزء» ومنه سمي 
كل عضو في الجسد فصيلة» » لأنه متمايز ومنفصل عن غيره. انظر بشكل خاص رأي ثعلب في: 
ابن منظورء لسان العرب» مج مج ه. ج 2/8 صن 11 


الا 


والتى يجد الفرد فيها مأواه وحماته240 وهى القرابة الدمويّة الممتذة غير أنّها 
دون لقب لقبيلة050, 


في الطبقة الثانية في الهرم السياسي مباشرة ثَّمَة «أولو الأمر»”“. وهو 
مفهوم مركب يدل على أصحاب القرار في كل القوم وهم «السادات)») 
و«الكبراء»'' "'. ذلك أن الأمر هنا هو الأمر العام المتعلّق بشأن الجماعة» كما 
يدل على ذلك استعمال الخطاب القرآني'"': وكذلك فإِنْ هذا مفهوم يدل 
على التعدّد في صانعي القرار العام بشأن جماعة القوم. 

هكذا تبدو بنية أولي الأمر بنية سيطة للغاية» وذات سلطة غير منظمة» 
تعتمد الجماعة السياسية المصغْرة (القوم)» والسلطة غير المنظمة حيث تسود 
قرارات وليس قراراً واحداً: 


(14) انظر الآية: <وَنْصِيلَيه الي تؤوبب4 [المعارج 1]. 

)١9(‏ ذلك أنه ليس أوسع من مقهوم القبيلة إلا الشعب. وهو وفي سياق الاستعمال القرآني 
- الجماعة البشرية التي تنتمي إلى عرق بشري ماء ذلك أنها أساس تشعْب البشر وتنوعهم. ثم 
الناس. انظر الآية: يا أيْهَا اناس إِنا خَلَقْنَاكُم من ذَكَرٍ وَأنتى وَجَمَلْنَاكُمْ شعُوبا وَقَبَائْلَ 
لِتَعَارَقُوا إن أكْرَمَكُمْ يندَ الله أَنْقَاكُمْ إنّ الله عَلِيمْ خَبِيرٌ4 [الحجرات: .]1١‏ وأيضاً هذا رأي 
علب من اللغويين في مفهوم الفصيلة؛, انظر: ابن منظورء لسان العرب» مج فاج ل 
ص 11 

ويذهب رضوان السيد إلى أن مفهوم «الشعب» ينطبق على الحضريين الذين لا ينتسبون إلى 
القبائل. انظر: رضوان السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي - 
الإسلامي (بيروت: دار اقرأء .)١9485‏ ص .3١ 7١‏ 

020 ذهب المفسرون في معنى «أولي الأمر؛ مذاهب عدة. ورجح الطيري أنهم 
«الأمراء والولاة". وقد نقل عن أبي هريرة «في قوله [تعالى] «أطيعوا الله وأطيعوا الرسول 
وأولى الأمر منكم». قال: «هم الأمراء»: انظر: أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» جامع البيان 
في تأويل القرآن» تحقيق أحمد محمد شاكر (بيروت: مؤسسة الرسالة» ))5٠١٠٠١‏ ج ماص 2455 
ص 6 

(١؟)‏ وهم ما تذكره الآية: طوَقَالُوا َبَنَا نا أَطَعْنَا سَادَتَنَا وَكْبَرَانَا فَأَضَلُونَا التّبيلا4 
[الأحزاب: /337]. 1 

(70) انظر: «سورة النساءء» الآيتان 059 و47. 


كن 


الشكل الرقم (5-7) 
هرم السلطة في نموذج «أولي الأمر» كما يبدو في القرآن 


انطلاقاً من هاتين البنيتين للمجتمع السياسي يستولد الخطاب القرآني بنية 
جديدة تجمع بعض عناصر البنيتين» بعد أن يعيد دمجها في إطار منظومتها 
المفاهيميّة الواسعة» فللمفاهيم العقديّة القرآنيّة الكبرى في هذا السياق مغزاها 
السياسي البالغ التأثير في التشكيل الجديد. 


أولة: رب واحد متعال وبشر متساوون 
(مساواة المجتمع السياسى) 


كما سبق ونوّهنا في الفصل الأول؛ المفهوم المركزي في الخطاب 
القرآنى هو التوحيد ممئّلاً فى الكلمة المفتاحيّة «الله»» الكلمة الأكثر تواترأ في 
ارات حيث تدور في فلكي كل المفاهيم التي تشكل الغطات لاضن 
والخطابات الفرعيّة» فتأثيرات هذا المفهوم عديفة "إلى .درجة أنه يمن ,على 
كل المفاهيم المفتاحيّة للخطاب القرآني» ويمارس تأثيراً مستمرًأ وواسعا 
عليها”"''. وإذا كان هذا التأثير يطال المنظومة المفهوميّة للقرآن في الخطابات 
الغرامية نوعيبي المفيووية العا كفب فاق بالشبية: إلى التخطافف اللسباسي لظ 

(1) انظر: توشيهيكو إيزوتسوء الله والانسان في القرآن: علم دلالة الرؤية القرآنية للعالم» 
ترجمة وتقديم هلال محمد الجهادء علوم إنسانية واجتماعية (بيروت: المنظمة العربية للترجمة» 
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بالأثر الأظهر والأعمق ربما بين الخطابات القرآنيّة الفرعيّة الأخرى» فنتائجه 
على مستوى البناء المفهومي والتداولي تكاد تفوق التصوّر. «وأيَاً ما يكن وجه 
الفكر القرآني الذي يرغب المرء في دراسته؛ فإِنَ من الضروري أن يكون لديه 
منذ لحظة الشروع فكرة واضحة عن كيفية انبناء هذا المفهوم دلاليَه", 
فكيف إذا كان الأمر يتعلّق بخطاب يتّصل جوهرياً به؟ لا شك في أنْ ذلك 
سيجعل الأمر أكثر إلحاحاً. 

إلا أن الأصل اللغوي لكلمة «اللهه ‏ على مذهب من يرى أنّه 
مشتق””'' ‏ إِمَا أن يُحال إلى مادة «أله؛ التى تعنى «عَبَدَة على أساس أن 
أصلها «إلهء فحذفت همزتهء وأدخل عليها الألف واللام» فخصٌ بالباري 
تعالى. وإله جعلوه اسما لكل معبود لهم ... فالإله على هذا هو 
المعبود". أي إن اسم «الله» قد تحول من اسم جنس للمعبود عامّة» غير 
مختص بإله بعينهء فهو «إله؛» اسم مفعول من أله. إلى اسم علم انحصرت 
فيه العبوديّة المعهودة من دون غيرهء وذلك بإدخال الألف واللام العهديّة 
عليه» فأصبح «الإله. ثمّ حذفت الهمزة منه"". أو تُحال إلى «أَلِهَك «أي: 
تحير (...) وذلك أن العبد إذا تفكر في صفاته تحيّر فيها0*"©. أو يُحال إلى 
«ولاه»» حيث لأبدل من الواو همزة» وتسميته بذلك لكون كل مخلوق والهاً 
نحوه؛ إما بالتسخير فقط» كالجمادات والحيوانات؛ وإما بالتسخير والإرادة 
معأ كبعض الناس26"©, 

ومن يذهب من العلماء إلى أن كلمة «الله» غير مشتقة يرى أنّها اسم 


مُرتَجَل وقع هكذا من دون أصلء وأصبح هو أصلاً يُسْبَقُ مله » أو يرى أنّها 
معرّبة عن العبرانيّة أو السريانيّة”” "2 وإذا لم يكن بالإمكان الحسم في 


)١8(‏ المصدر نفسه. 

(15) فققد اختلف العلماء فيما إذا كان لفظ الجلالة «الله» مشتق أو غير مشتق. انظر: الراغب 
الأصفهاني. مفردات ألفاظ القرآن الكريمء ص .8١‏ وعبد الله صولة» الحجاج في القرآن من 
خلال أهم خصائصه الأسلوبية (منوبة» تونس: جامعة منوبة» 6670١١‏ ص 40. 

.4١ الراغب الأصفهانى» المصدر نفسهء ص‎ )5١( 

(170) قارن ب: صولة؛ المصدر تفسهء ص 45. 

(18) الراغب الأصفهانى». المصدر نفسهء ص .4١‏ 

2 المصدر نفسه.‎ )١9( 

0( صولة؛ المصدر نفسهء ص 55. 


المسألة ؛ فدكل ما ذكر في اشتقاقه وتصريفه ما هو إلا تعسف وتكلف:70" 
وما دون ذلك ضروب من التخمين لا يمكن الجزم بشيء منهاء على أن 
الأهمّ في هذا المفهوم ليس المعنى المُعججميء وإِنّْما المعنى المفهومي كما 
هو متداوّل في الخطاب القرآني» والذي يشكل الجزء الجوهري في رؤية 
العالم في مستواها الأعلى. 


نه لمن المؤكّد أنْ استعمال اسم «الله» ليس خصوصيّة في الخطاب 
7 فالاسم موجود ومتداول على نحو واسع في الجاهليّة قبل نزول 
القرآن» وهذا التدال للاسم ومعناه سمح بشكل حاسم بإيجاد أساس م* مَنترَك 
للتفاهم بين المؤمنين وخصومهمء ولو لم يكن الأمر كذلك لما كانت هنالك 
فاعليّة ذات معنى في هذا الشأن» وذلك فيما لو أخذنا بعين الاعتبار النقاش 


والجدل الدائر في الثقافة العربيّة تان نزول القرآن حول مفهوم الله'"". 


والذي سجل القرآن محاوره الأساسيّة. ومن الواضح» ومن منظور قرآني » أن 
مفهوم «الله؛ ليس إرثاً كتابياً (مسيحيّاً أو يهوديًاً)"'" » بل إرثاً إبراهيميّاً عمّر 


(1) أبو حامد محمد بن محمد الغزالي» المقصد الأسنى في شرح أسماء الله الحستى» 
تحقيق محمد عثمان الخشتء من روائع حجة الإسلام أبي حامد الغزالي (القاهرة: مكتبة القرآن» 
مخ )ل ص 0 

(1) انظر: إيزوتسوء الله والإانسان في القرآن: علم دلالة الرؤية القرآنية للعالم» ص .١155‏ 

(75) يذهب إيزوتسو إلى أن ظاهرة التوحيد الحنيفية والتصور الجاملي لمفهوم «الله» في 
الجزيرة العربية مرجعه تأثير الديانتين اليهودية والمسيحية. ومن الواضح أن وجهة نظر إيزوتسو تغفل 
علاقة المفهوم التوحيدي العربي مع الدعوة الإبراهيمية» التي بقي 0 عميقاً إلى فترة ليست بعيدة 
جداً من البعئة. ويفسر الكلبي هذا الانتقال من التوحيد الإبراهيمي إلى الوثنية بالقول إن «إسماعيل 
ابن إبراهيم لما سكن مكة وولد له بها أولاد كثير حتى ملأوا مكة ونفوا من كان بها من العماليق» 
ضاقت عليهم مكة ووقعت بينهم الحروب والعداوات وأخرج بعضهم بعضاء فتفسحوا في البلاد 
والتماس المعاش. وكان الذي سلخ بهم إلى عبادة الأوثان والحجارة أنه كان لا يظعن من مكة ظاعن 
إلا احتمل معه حجراً من حجارة الحرم» تعظيماً للحرم وصبابة بمكة. فحيثما حلواء» وضعوه وطافوا 
به كطوافهم بالكعبة» تيمناً منهم بها وصبابةٌ بالحرم وحباً له. وهم بعد يعظمون الكعبة ومكة» 
ويحجون ويعتمرون» على إرث إبراهيم وإسماعيل. 

ثم سلخ ذلك بهم إلى أن عبدوا ما استحبواء ونسوا ما كانوا عليه؛ واستبدلوا بدين إبراهيم 
وإسماعيل غيره. فعبدوا الأوثان» وصاروا إلى ما كانت عليه الأمم من قبلهم. وانتجثوا ما كان يعيد 
قوم نوح منهاء على إرث ما بقي فيهم من ذكرها. وفيهم على ذلك بقايا من عهد إبراهيم وإسماعيل 
يتنسكون يها: من تعظيم البيت؛ والطواف بهء والحج» والعمرة» والوفوف على عرفة ومزدلفة» 
وإهداء البدن» والإهلال بالحج والعمرة مع إدخالهم فيه ما ليس منه. فكانت نزار تقول إذا ما 
أهلت: لبيك اللهم! لبيك! لبيك! لا شريك لك! - إلا شريك هو لك! تملكه وما ملك! ويوحدونه ت 


١ 


طويلاً في جزيرة العرب؛ وفي مكّة على نحو خاصء غير أنّه طرأ عليه 
التبديل والتحوير مع تطاول الأزمان» بل إن الارتباط بالدعوة الإبراهيميّة 
المائلة بوجود الكعبة ذاتها جعلت الدعوة الجديدة إلى العودة إلى التوحيد 
الإبراهيمي ذات معنى بالنسبة إلى العرب الجاهليين: ظطقُلْ صَدَقَ الله فَاتَبعُوأ 
ِلَةَ إبْرَاهِيمَ حَنيفاً وَمَا كَانَ مِنّ الْمُشْركِينَ94". 


على أن التصوّر الجاهلي ل«الله؛» كما يمكن ملاحظته فى الخطاب 
القرآتي» ما يزال يحتفظ بجزء واسع من المفهوم الإبراهيمي”*". فالجاهليون 
يؤمنون بأن الله هو الخالق للعالم" "© وهو المُتحكم في شؤونه والمانح الحياةً 
للخلق"": وهو :رب الكعبة00*"» إلا أنَ هذا التصرّر لله حوّره وزرّره 
بالإشراك؛ إذ دخل العرب الاعتقاد بأن الأصنام «شفعاء»”*" ل«تقربهم من الله 
ُلفى»” 4 وقد بدا هذا الإشراك المتناقض مرتبكاً وهشّاً؛ ذلك أن الإقرار بإله 


- بالتلبية» ويدخلون معه آلهتم ويجعلون ملكها بيده. (...). وكانتت تلبية عكء إذا خرجوا حجاجاًء 

قدموا أمامهم غلامين أسودين من غلمانهم» فكانا امام ركبهم. فيقولان: تحن غرابا عك! فنقول عك 
من بعدهما: «اعك إليك عانيه» عبادك اليمانيهء كيما نحج الثانية»! وكانت ربيعة إذا حجت فقضت 
المناسك ووقفت في المواقف. نفرت في النفر الأول ولم تقم إلى آآخر التشريق. 

فكان أول من غيّر دين إسماعيل (86ة)» فنصب الأوثان وسيّب السائبة» ووصل الوصيلة وبحر 
البحيرة وحمى الحامية عمرو بن ربيعة» وهو لحي بن حارثة ابن عمرو بن عامر الأزدي: وهو أبو 
خزاعة. وكانت أم عمرو بن لحى فهيرة بنت عمرو بن الحارث. ويقال قمعة بنت مضاض الجرهمي. 
وكان الحارث هو الذي يلي أمر الكعبة. قلما بلغ عمرو بن لحيّء نازعه في الولاية وقاتل جرهما 
بني إسماعيل. فظفر بهم وأجلاهم عن الكعبة. ونفاهم من بلاد مكةء وتولى حجابة البيت بعدهم. ثم 
إنه مرض مرضاً شديداء فقيل له: إن بالبلقاء من الشأم حمةٌ؛ إن أتيتها برأتٌ. فأتاهاء فاستحم بها 
قبرأ. ووجد أملها يعبدون الأصنامء فقال: ما هذه؟ فقالوا نستسقي بها المطر ونستنصر بها على 
العدو. فسألهم أن يعطوه منهاء ففعلوا فقدم بها مكة ونصبها حول الكعبة'. انظر: المصدر نفسه» 
ص 018١ ١177و .154 015١‏ وأبو المنذر هشام بن محمد الكلبي؛ كتاب الأصنامء تحقيق 
أحمد زكي باشاء ط 7 (القاهرة؛ دار الكتب المصرية. ,)١448‏ ص 5 .٠١‏ 

(5") «سورة آل عمرانء »2 الآية 48. 

(10) انظر عناصر الإيمان العربي الوثني ب«الله» قبل البعثة النبوية ومدلولاتهاء في: إيزوتسوء 
المصدر نفسهء» ص .١50‏ 

(7) انظر مثلاً: «سورة العنكبوتء؛ الآية 40١‏ #سورة لقمانء» الآية 78؛ «سورة الزمر.» 
الآية 8"ا2) و«اسورة الزخرف.: الآيتان 4 ولالث. 

(7070) انظر مثلاً: «سورة العنكبوت»» الآية 317 

(8) انظر مثلاً: «سورة قريش»» الآية *. 

(34) انظر: #سورة يونس»» الآية .١8‏ 

.7 انظر: «سورة الزمرء» الاية‎ )4٠( 


1١ 


واحد خالق العالم» والجمع بين هذا الاعتقاد و«الشرك» به هو في الواقع نوع من 
المفارقة (1:0)» التي طالما استعملها القرآن لإيقاع أثر أكبر في متلقّيه؟؟». 


١‏ التوحيد السياسي 


مفهوم الله. الإله الخالق الواحد الأحدء الذي لم يلد ولم يولد»ء ورب 
العالمين مالك الملك لا شريك له في ملكه وحكمه أبدأء يمثل رؤية كونيّة 
شاملة» سيكون لها انعكاساتها فى تأسيس المنظومات الأخلاقيّة والفلسفيّة 
والعلميّة والاجتماعيّة أيضاء وبقدر ما يبدو مفهوم الله واضحاً وبسيطاً في 
الإسلام» بقدر ما يخلف تأثيرات عميقة في معتّنقيه» غير أن المفهوم ليس فقط 
وصفاً للذات الإلهيّة العليّة (الله)؛ وإنما هو ما يقتضيه من التوحيد وإرجاع كل 
شىء إلى علّة واحدة أولى منها انبثق الوجودء إنه ليس «مجورّد نفي للشريك أو 
الولد أو المثيل» أو تعريف عددي لله بل هي دعوة لجعل الواحد هو العامل 
المحرّك في حياة الفرد والمجتمع»””*), إن «أسماء الله الحسنىة””*؟ ليست 
مجرد أوصاف وأسماء تبجيلية» إنها أكثر من ذلك بكثير» فنهى تؤذي دور 
الشارح لمفهوم الوحدانيّة وتوضيح أبعادة الأساسة لكر ل 10 


)5١(‏ انظر مثلاً: «سورة الأتعامء»» الآية ١٠٠؛‏ #سورة الرعد.» الآيتان ١5‏ و535؛ 
«سورة النحلء؛ الآيات ١9‏ ولاه 04؛ «سورة يونس » الآية 78 وةسورة الضافاتء ؟ الآيات 
١58‏ - 166, 

(47) عبد الرحمن حللي» #دعوة الرسل بين الخصوصية والتكامل في القرآن الكريم»» 
(أطروحة دكتوراهء جامعة الزيتونة» المعهد الأعلى لأصول الدين» تونس». #١١5)؛‏ ص 148. 

(45) حول تعبير «الأسماء الحسنى» وعلاقته بالتوحيد انظر: «سورة الأعرافء؟ الآية 418٠‏ 
«سورة الإسراءء؛ الآية 4١٠١١‏ #سورة طهء» الآية 4 وهسورة الحشرء» الآية 114. 

وقد ورد فى الحديث الشريف عن أبي هريرة (َنه) أن رسول الله (يِِ) قال: «إن لله تسعاً 
وتسعين اسماًء مائة إلا واحدء من أحصاها دخل الجنة؛ (البخاري ومسلم). وقد ذهب العديد من 
العلماء إلى أن أسماء الله الحسنى ليست فقط 44 اسماًء وأن إحصاءها يخرج عن الحصر؛ لأنها 
تدل على صنفات الله جلالهء و«جلال الله لا يتناهى» لأنه التوحيد في مداها الأقصى والشامل لكل 
ما يقع في معنى الوجود والممكنء» انظر: أبو عبد الله محمد بن إسماعيل اليخاريء الجامع 
الصحيح المسئد من حديث رسول الله (يَلكِ) وأيامه: تحقيق وضبط وترقيم محب الدين الخطيب 
[وآخرون] (القاهرة: المطبعة السلفية. ))١98٠‏ ج 4: ص 287 رقم 5 ألبو الحسين مسلم 
ابن الحجاج » الجامع الصحبيح المسمى صحيح مسلمء 3 4. ص 25١155‏ رقم يفذسسنت الغزالي. 
المقصد الأسنى في شرح أسماء الله الحسنى» ص 551: وسعيد حوىء الله جل جلاله؛ ط ؟ 
(القاهرة: دار السلام» :)١45٠‏ ص .15١‏ 


(44) يذهب بعض الباحثين إلى أن ثمة سبعة أنواع لأسماء الله الحسنى تبعاً لموضوعهاء غير - 


1.5 


إن الطفرة التي يحدِثُها هذا المفهوم لا تكمن في إدراك وجود الإله 
نفسهء فقد كانت هذه الفكرة قائمة في جميع الأديان» ومفهوم الله كان كثير 
من أبعاده قائماً في الثقافة الجاهليّة العربيّة» كما لا تكمن هذه الطفرة فى 
اكتشاف مفاهيم الروح والأبديّة وغيرها مما كان شائعاً في الديانات ا 
القديمة اليونانيّة والسومريّة» ولا في تغيير الطقوس والمظاهر الاحتفالية 
للعبادة» ولا حتّى في معنى الإيمان ذاته» إِنّْها تكمن فى أنْها «ثورة فى الوعى 
الدينئ ذاته :.:-) هو تحريز فكرة الألوهية من الملك والسلطة الملكية أو 
سلطة الدولة. وبمعنى آخر: إرجاع المَلِك إلى حجمه الطبيعي كإنسان» 
والارتفاع بفكرة القداسة والألوهيّة نحو مراتب عليا (...) فوق الملوك 
والسلطات»”**". إِنّ مفهوم الله المفارق لم يولد إلا في الأديان السماوية في 
وقت بقي فيه الوعي الديني التقليدي كونائياً «لا يرى في فكرة الألوهة إلا 
التجسيد لقوى الطبيعة أو تمثيلاً لهاء الشرك. والمّلك كجزء من هذه القوى 
الطبيعيّة الكونيّة ورمز لانسجام واتساق العالم:”6). أما مفهوم الله التوحيدي 
فهو لا يتوققف عند حدود وصفه ربا مفارقاً للكون ومتميّزاً عن الطبيعة 
والإنسان الذي هو جزء منهاء إنّه أكثر من ذلك إله حي» ومنبع الحياة 
والثوة؛ وبما هو كذلك فهو الذي يتحكم بالوجود كله بما في ذلك الذين 
يخضعو يخضِعون لسلطتهم هذا الوجودء. وبهذا المعنى فإِنَ الملك لم يعد هو مرتكز 
الانسجام والنظام العام نظام العالم» ولكته أصبح بشراً كغيره من البشرء 
يفتقر إلى الوجود بذاته؛ وإلى القدرة الخاصة» فالقدرة الإلهية أضحت «منبع 
لكل نظام ومعرفة وسلطان. وبذلك حرمت سلطان الأرض والملكيّة نفسها من 
كل صفات القداسة ومقوّماتها», 


وسيؤذي مقهوم التوحيد هذا إلى نرعة السحرية والأسرار عن العالم 
أيضاًء فالله هو صانع الكون؛. والكل خاضع إلى سلطته وحدهء وهي سلطة 


- أن جميعها تنهض بمهمة التعزيز لمفهوم التوحيد عبر التنزيه عن النقص والشريك. انظر التصنيف 
ودلالته في: عيسى بن عبد الله السعدي» دلالة أسماء الله الحسنى على التنزيه.ء سلسلة دعوة 
الحق؛ ٠١0‏ (مكة المكرمة: جامعة أم القرىء .)7٠١5‏ ص ”7 - 4. 

(45) برهان غليونء نقد السياسة: الدين والدولة. ط ؟ (عمّان: المؤسسة العربية للدراسات 
للنشرء )2 ص 51 

(0) المصدر تقسهء ص /ا١.‏ 

2 المصدر نفسه. 


1١:6 


ليست جزءاً من التاريخ» بل هي التاريخ كله الأمر الذي حوّل الطبيعة إلى 
مستوى الموضوع لا مستوى القداسة المكتنز بالأسرار والسحرء الشركء وبهذا 

الباب أمام إمكانيّة تحرير العقل الإنساني وتطور البحث العقلي والعلمي» 
ومُكن الإنسان من إدراك ذاته ككائن مستقل فرد قائم بذاته» وفي الوقت ذاته 
قابل للاتصال بما هو أعلى» بمصدر وجوده. الأمر الذي أسّس لمقفهوم المبدأ 
والمثال الأعلى والفضيلة» على اعتبار الله «المثل الأعلى)”*؟؟ للكمال المنرّه 
عن النقائص. 


هكذا يحول التوحيد المطلق «العبودية لله إلى وسيلة لإلغاء 
العبوديّة للملك» إلهاً كان أم أبأه”**؟ كأبرز انعكاسات للمساواة المطلقة بين البشر 
من حيث وجودهم وحقوقهم الوجوديّة: التي يفرضها مفهوم «الله؟ التوحيدي» 
وهو انعكاس سياسيى واجتماعى خالص» وليس هنالك أكثر من عبارة «الله 
أكبر» تعبيراً عن هذه الروح الكامنة في الرسالة التوحيديّة الإلهيّة التي يحملها 
الخطاب القرآني» وهي العبارة التي تمثّل مفتاح اتصال المؤمن بربّه في صلاته. 
وتنتهي بهاء والتي ستكون شعار المسلمين منذ البداية في الحرب والسلم» 
والتمرّد على الحاكم الظالم والظالمين؛ «فهي تعني ببساطة» أنه لا سلطة يمكن 
أن ترتفع على سلطة الله ولا سلطان حقيقي لأحد على أحدء ولا اعتراف 
بيسلطة 0 لله» ولا عبوديّة لغير اللهء وهذا يعني باختصار نزع الشرعيّة نهائياً 
عن أية سلطةء بما في ذلك السلطة الدينيّة»” 0 


- تفكيك الهياكل القديمة 


إِنْ مفهوم الله ذاته يتضمن مفهوم السلطة على نحو جوهري» فالألوهيّة 
تتضمّن معنى القوّة والقدرة» أي السلطة» وهي التي تمنح الإله حقّ الطاعة(١*2,‏ 
حتّى في معناها الوثني» لكن في الإطار الوثني هي سلطة مفيّتة وسحريّة ولا 


يننا هوَمُوَ الَذِي يبأ الْخَلْقَ ثُمّْ يُمِينُهُ وَهُوَ أَهْوَنُ عَلَيْهِ وَلَهُ الْمَكَلُ الأعُلّى فِي السَّمَاوَاتٍ 
وَالْأَرْضٍ وَهُوَ الْمَزِيرُ الْحَكِيمْ4 [الروم: 1 انظر أيضاً: «سورة النحلء» الآية 55. 
لفق غليون» المصدر نفسهء ص ,7"١‏ 
(050) المصدر نفسهء ص 786 - لال 
)0١(‏ حول علاقة السلطة بمفهوم الإلهء انظر: أبو الأعلى المودودي؛ المصطلحات الأريعة 
في القرآن: الالهء الربء العبادة؛ الدين» نرجمة محمد كاظم سباقء ط ه (الكويت: دار القلمء 
/)1١‏ ص ”37. 
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عقلانية» أما في المفهوم التوحيدي فإنّها سلطة مركزة ومطلقة لا تفتقر إلى 
غيرهاء وحكيمة إلى أقصى الحدود. إلا أنها بهذا التماسك والتمركز تقوم 
بتفتيت السلطات الأخرى وتحيلها إليه» وسيكون نموذج السلطة الملكيّة بأشكالها 
المتعددة والطبقيّة القبليّة موضوع مواجهة في الخطاب القرآني حيث ستعمل هذه 
المواجهة على تفكيك نموذج الملكي ونموذج أولي الأمرء وستؤدّي إلى إيجاد 
شروط جديدة لبناء هياكل الأمر. ويقوم الخطاب القرآني بذلك عبر مفاهيم 
عديدة» غير أن ثمّة مفاهيم ثلاثة رئيسة تنْصل بموضوع التوحيد في الخطاب 
القرآني تحيل إلى المجال السياسي على نحو مباشرء وهي: أرباب» الشرك» 
الملك» استندت إليها حركة التفكيك هذه. ١‏ 

لقد سبق وأوضحنا كيف أعاد القرآن بناء مفهوم الجماعة السياسيّة» 
حيث تمْ إضعاف الروابط الدموية»ء وإحياء روابط جديدة دينيّة ومعاشيّة. 
سياسيّة» وهذه العملية تقض مفهوم القوم المطابق للقبيلة» وينتقل به الخطاب 
إلى مفهوم أكثر تطوراً وعابراً للرابطة الدمويّة والقرابة»ء وهو تعديل عميق في 
بنية هيكل الأمرء فمن جهة مفهوم القوم يصبح مفهوماً وضعيّاً وقابلاً للتوسّع 
والتمدد والانفتاح على تجمّعات بشريّة جديدة» ومن جهة ثانية فإِنّ نموذج 
طبقة أولي الأمر دخلها التعديل بشكل آلي» فمقتضى مفهوم «أولي الأمره في 
الجماعة الجديدة» ليسوا بالضرورة زعماء القبائل وشيوخهاء سيدخل تعديلا 
جديداً يجعل أولي الأمر مفهوماً مفتوحاً يضم في معناه زعامات سياسيّة 
جديدة ممّن يتبع الناس أمرهمء فالقرآن يستخدم تعبير «أولي الأمر منكمة”05) 
أو «منهمة"””'. و«منكم/ منهم؛ دلالتها الإحاليّة الإشاريّة هي إلى «الجماعة 
المؤمنة؛. الأمر الذي سيعنى أن أمَة من المسلمين ستكون صاحية الأمره 
وتولّد قواها الجديدة على أسس جديدة» هى أسس المساواة التامة بين أعضاء 
الجماعة السياسيّة» بوصفهم خلقاً لرب العالمين» ومغزى ذلك في مفهوم أولي 
الأمرء فالأمر لم يعد امتيازاً يستمذه صاحبه من أعلى» فالجميع متساوون أمام 
الخالق. إِنّْما يستمذه من الأسفل والقاعدة» الأمر الذي سيعنى أن سلطة الأمر 
سلطة محكومة بشروط القاعدة التي ولّدها القوم. 1 

أما هيكل الأمر الملكي» فإنّه قد تم تقويض بئيته عبر تعميم وتوسيع 


(؟0) «سورة النساء»» الآية 08. 
(07) «سورة النساى » الآية 47. 


مفهوم «الشرك» ومذه من المجال العقدي إلى السياسي (المجالان المتصلان 
بإحكام في القرآن)» ووفقاً للتسلسل «الترتيب) المصحفي فإنْ الخطاب القراني 
فى قضية الشركء يؤسّس حركته المناهضة من خلال أوَّل كلماته في سورة 
الفاتحة: «الله رب العالمين؛ و«مالك يوم الدين» والمعبود»ء والهادي 
والمنعه”؟”2: إلا أنْ البدء باستخدام مفهوم الشرك سيتأخر إلى ما بعد مئة آية 
من بدء القرآن» حسب الترتيب المصحفيء انشغلت معظمها بتثبيت الإيمان 
التوحيدي: حيث ستستفتح الخطاب القرآني بوصف «المشركين» وحرصهم 
على الحياة””؟؛ وسرعان ما يظهر تعبير «المشركون» كما لو أنهم جماعة 
متمايزة موضوعيّاً يتوجه الخطاب إليها ليكون له تأثيره التداولي؛ إذ سيقرن 
بينهم وبين من وصفهم بأنهم «الذين كفروا من أهل الكتاب»» في موقف 
مشترك لهم جميعاًء هو انزعاجهم من القرآن ورغبتهم بعدم نزوله من 
أساسه!” ”2 لينتقل الخطاب القرآني متقذماً نحو التركيز على تعريف التوحيد 
بالسلب بوصفه نفياً للشركء وذلك عبر التأكيد على أن نبي العالميّة التوحيديّة 
«إبراهيم؟ (عثة) لم يكن «يهودياً ولا نصرانياً وما كان من المشركين»”. 


يرجع الأصل الدلالي اللغوي للشرك إلى معنى الاقتران في ملكيّة 
الشيء 2 بين اثنين فصاعدأًء بحيث لا ينفردُ به أحدهما””'» فهو لغوياً 
: نقيض التوحيد» وهو مفهوميّاً في الخطاب القرآني كذلك أيضاًء حيث تشير 
دلالته سياقيّاً إلى معنى «إثبات شريك لله(" '"2 في الألوهيّة والأمر''2 مما هو 


حقٌّ لله بمقتضى كونه الخالق الموجد لهذا العالم. التوحيد» بما هو رؤية 


(04) «سورة الفاتحةء» الآيات  ”‏ لاء 

(06) «سورة البقرة»» الآية 045. 

(51) بمعنى كراهيتهم للدين الجديدء انظر: «سورة البقرة»» الآية .1١6‏ 

(010) «سورة البقرة»» الآية 1١8‏ 

(05) انظر: الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريمء ص .40١‏ 

(59) انظر: ابن فارس. معجم مقاييس اللغة.» ج 27 ص .5١9‏ 

.80١ الراغب الأصفهاني». المصدر نفسه. ص‎ )١( 

(51") وقد مير الأصفهاني بين نوعين من الشرك: «الشرك العظيم»» وهو الشرك في الإلوهية 
والربوبية» و«الشرك الصغير»ء وهو مراعاة غير الله معه في بعض الأمورة. فيما جعل بعض العلماء 
نوع الشرك ومراتبه تبعاً لموضوعهء فهو على مراتب ثلاث: إما شرك في الذات الإلهية» وإما شرك 
في الصفات الإلهية» أو شرك في الأفعال الإلهية» فقسمه على ثلاثة أنواع. انظر: المصدر نفسه» 
ص »450١‏ والمصطفوي., التحقيق في كلمات القرآن الكريم» جُ 5 ص 8ه0. 
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للعالم» سيعيد تشكيل الهويّات بمعناها الفلسفي والاجتماعي» غير أنَّ الخطاب 
القرآني يتعذى هذا التميّز الهوياتي إلى التفاضل الاجتماعي. حيث سيكون 
محرّماً على المؤمنين تشكيل روابط أسريّة جديدة مع المشركين «التزاوج)!”, 
وسيتنقل الخطاب القرآني بين دعوة أهل الكتاب للعودة إلى أصولهم التوحيدية 
ومحاربة الشرك0© إلى بيان «الرعب؛ الذي سيلقيه الله في قلوب الذين 
أشركوا بالله”*"“2» وفي المقابل فإنَّ العنف المادي ضدّ جماعة «المؤمنين» 
الموحدة سيكون سلوكاً متوقّعً”*"". وفي سياق ذلك يبقى الخطاب القرآني 
محاججاً ومؤكّداً التوحيد بوصفه حقيقة ومنطقاً عقليّء معلناً بشكل حاسم 0 
التسامح. في هذا المبدأ على الإطلاق: إن اللّهَ لَا َغْفِرٌ د أن يُشْرَكَ به وَيَغْفِدِ 
مَا دُونَ ذَلِك لِمَن يَشَاءُ وَمَن يُشْرِلك بالل قَقَدٍ افْتَرَى إِنْمأً عَظِيماً. 


يراكم الخطاب القرآني في تقدّمه جملة من المفاهيم التي ترتبط ارتباطاً 
وثيقاً بالشرك مشل «الظلم». و«الخوف»؛ و«الاستكباراء و«الرعب». 
و#الأذى». و«الضلال»؛ و«الفتنة»» و«العذاب:""2. وهي مفاهيم مُنقْرة 
وشديدة السلبية» غير أن القرآن لا يلبث أن يبدأ باستخدام تعبير «شركاء» في 
تعبير يحمل الشحنة العقدية والسياسية معاًء مستفتحاً ذلك بحقيقة المساواة 
الأصليّة بين البشر حيث تتمئّل في التساوي بالموت والبعث*"©)؛ ومع أن 
تعبير شركاء أكثر ملاءمة للموضوع السياسي إلا أن القرآن يؤثر تغليب الجانب 
العقدي فيهء وفي أحايين قليلة يغلب فيه المعنى السياسي» بدءاً من الثلث 
الثاني من القرآن» حيث يرتبط مفهوم الشركاء ب«النفع والضدع"", 
و«المُلك!” 38 و«التشريع امنا 


(؟5) «سورة البقرةء» الآية .77١‏ 

(57) «سورة البقرة»» الآية .١6‏ 

(54) انظر: «سورة آل عمرانء» الآية 191. 

(16) انظر: #سورة آل عمران»» الآية 2145 واسورة المائدة»» الآية 47. 

(17) «سورة النساءء؛ الآية 044 والآية ١١5‏ من السورة نفسها 

(10) «سورة اليقرة»» الآية .١8‏ 

(16) «سورة الأنعام, » الآية 44. 

(59) «سورة الرعد»» الآية ,1١‏ 

8 «سورة الروم» » الآية‎ )١( 

0/١‏ دأ م لَهُمْ شركاء شَرَعُوا لَهُم مّنَ الذي مَا لَمْ يذ ِو ال ولَْلا عَلمَهُ الْمَصْلٍ لَقْضِيَ 
بَنهُمْ وَإِنَّ الَإْينَ لَهُمْ عَذَابٌ أَلِيمْ4 [الشورى: .]1١‏ 


١.8 


يستمرٌ تقدّم الخطاب القرآني متوّجاً المفاصلة مع المشركين بدعوة النبيّ 
إلى الإعراض عنهب” ل" مع تأكيد احترام حريّة الاعتقاد فليس ثمّة شيء 
بالقوة» إِنّه خيار إرادي لا إجبار فيه ف «وَلَوٌ شّاء الله ما أَشْرَكُوأ وَمَا جَعَلْنَاكَ 
عَلَيْهِمْ حَفِيظاً وَمَا أنتَ عَلَيْهُم بوكيل4 ”0 إلآ أن هذا لا يمنع التكريس 
المستمر لتفكيك الشرك» هاده العقدية والسياسية والاجتماعيّة» وفي تلك 


الأثناء يصل الخطاب إلى إعلان البراءة من العهود مع المشركين» والوفاء بما 
بقي منها إلى أن تنتهي مدّتها(؟"'» وسيتبعها إعلان سياسي بأنْ المشركين 
«نجس؟ لا يجوز لهم أن يقربوا المسجد الحرام*", إنّه قرار بنفيهم من 
مكّةء والإحالة الإشاريّة في ذلك كله إلى السيرة النبويّة ما بعد فتح مكةء إلا 
أنْ الخطاب القرآني يحافظ على الالتزام الأخلاقي مع خصومه المقركين 0 
غير أن القرآن سيبقى يا مع ذلك بالمفاصلة» ِنّه يدعو إلى تجاوز رابطة 
القرابة والالتحاق برابطة الدين”'"'©» ليصل الخطاب القرآني في نهاية المطاف 
إلى تأكيد أن الله #لا يشرك في حكمه أحداً74", 


هكذا يتضافر التفكيك النظري مع الإجراء الواقعي السياسي والاجتماعي 
للشرك في الخطاب القرآني؛ ليكون الشرط الوحيد للاستخلاف في الأرض 

هو «التوحيد:*": لافتاً إلى العواقب التاريخية الوخيمة للشرك0 26 وسيكون 

في هذا السياق تعريج على الأسماء الحسنى مغزاها التوحيدي تسبيحاً لله 


(7/) #سورة الأنعام؟ الآية +1١5‏ «سورة الأعراف»» الآية 1984؛ «سورة الحجرء » الآية 54» 
وةسورة التحريمء ' الآية ؟. 

(9/6) «سورة الأنعام»؟ الآية /ا١1.‏ 

(4/) #سورة التوبة»؛ الأيات ١‏ "5. 

(5/) «سورة التوبة»» الآية 8؟. 

07 (َوَإِنْ أحَدٌ مْنَ الْمُصْرِكِينَ اسْتَجَارَك كَأَجِرْهُ حَنّى يَسْمَعَ عَلَامَ الله ثُمّ أنه مأمَتهُ ذَلِكَ 
بِأَنهُمْ ة قوم مل يَعْلَمُونَ4 [التوبة : 0 

(/90) هذا مقتضى الآية ء من سورة التوبة: اما كَانَ تبي وَالَّذِينَ آمَنُواً أن يَسْتَفْفِرُواً 
للْمُشْرِكِينَ وَلَوْ كانواً أؤلي قر رتَى من بَعْلد ما تبيْنَ لَهُمْ أنّهُمْ أضْحَابُ الْجَحِبم4. 

(8/) انظر: «سورة الكهف» » الآية 15. 

(9/) (وَعَدَ اللّهُ الّذِينَ آمنُوا نكم رَعَمِنُوا الصَّالِحَاتِ لينتخيفهم فى الأَرْض كما استخلف 
الَِّينَ من قَبْلهمْ وَلَيُمكتَنَ لَهُمْ دِينهُمْ مم الي ارنَضَى لَهُمْ وَلَدُهُم مْن بد حَوْفِهم آنا بوتي 
لا يُشْرِكُونَ بي شي وَمُْن كَفْرَ يَعْدَ دَ ذلك : ديك كأزليك هم م الْفَاسِفُون4 [النور: 000 

(40) انظر الآية: طقل سِيرُوا في الأرض َانظُرُوا كَيْفٌ عَانَ عَاقِيَةُ الّذِينَ من قَبْلُ كَانَ أَكْترُمُم 
مُشْرِكِينَ4 [الروم: 47]. 
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عمًا يشرك بهء والتيى سيكون بينها هذه أسماء مثل: «الملك» و«القدّوس» 
و«العزيز» و«الجبّار؛ و«المتكبّر؛ و«السلام» و«المهيمن» وجميعها أسماء 
لها ظلالها السياسيّة المباشرة» كما لو أنها تخص هذه الأسماء/ الصفات 
بالله» ينبغي ألا تكون لغيره شراكة فيها: ظهُوَ اللَّهُ الي لا إِلَهَ إلا مُوَ 
الْمَلِكَ الْقُدُوسُ السَّلامُ الْمُؤْينُ الْمُهَيِمِنُ الْعَزِيرُ الْجَبَارُ الْمُتَكَيّدْ سُبْحَانَ الله 
مَمَا يشر كُون 017 


ليصلٍ الخطاب القرآني مبتغاه في المنتهى في تفكيك الشرك بتقرير واقع 
أنه لَمْ يكن الْذِينَ كَفَرُوا مِنْ هل الْكتَابٍ وَالْمُْرِكِينَ مُفَكُينَ حَتَى تَأَهُمْ 
البيئة. رسول من الله يتلو صحفا مطهرة074 وأن المشركين هم لاشر 
البرية"» في مقابل المؤمنين الذين هم «خير البرية:”*» مع تأكيد صارم 
وحاسم لا يدع مجالاً للتأويل بالدعوة إلى إعلان التوحيد الخالص في مداه 
الأقصى وصورته المطلقة أن (الله أَحَدُ) وهو (الصَّمَدُ) الذي «لمْ يَلِدْ وَلَمْ 


2و عيرم 


يُولَد. وَلَمْ يكن لَهُ كُقُواً أحَد4**. و(رب الفلق) أي الخلى0*». 


(81) «سورة الحشرء» الآية “ا 

(81) «سورة البينة»؛ الآيتان ١‏ 7. 

(8) انظر: #سورة البينة»» الأيتان 5 لا. 

(85) انظر: «سورة الإخلاصء» الآيات ١‏ 4. 

(80) انظر: «سورة الفلق.» الآية ١‏ والفلق وفقاً لرواية عن ابن عباس (5إن) هو الخلق» 
وهو في معنى مذهب الحسن البصري الذي يرى أن الفلق هو كل ما يفلقه الله سبحانه وتعالى. وهو 
رأي عدد من المفسرين» منهم الرازي والقرطبي وابن الجوزي والبقاعي؛ وإليه ذهب سيد قطب في 
ظلال القرآن» وهو مذهب ابن سينا الذي حمل «الفلقٌ على ظلمة العدم المفلوقة بنور الوجود». 
والجمهور على أنه يعني «الصبح». ومؤدى قول الجمهور من حيث المعنى هو ملكية الله لخلقه. 
فالذي يفلق الليل والنهار هو الله المالك لهمء انظر تفسير الفلق في: الطبري. جامع البيان في 
تأويل القرآن. ج 4؟: ص ١94‏ 5٠47؛‏ أبو الفداء إسماعيل بن عمر بن كثيرء تفسير القرآن 
العظيم» تحقيق سامي بن محمد سلامةء ط ” (جدة: دار طيية للنشر والتوزيع. 8 جف 
ص 0570؛ شهاب الدين محمود بن عبد الله الحسيني الآلوسي. روح المعاني في تفسير القرآن 
العظيم والسبع المثاني. 3ج في 16 مج (بيروت: دار إحياء التراث العربي » [1986]): جُ غرة 
ص 50/4 *18. وقد أورد رأي ابن سينا. انظر: أبو عبد الله محمد بن أحمد بن أبي بكر 
القرطبي: الجامع لأحكام القرآن والمبيّن لما تضمنه من السئة وآي الفرقان» تحقيق عبد الله بن 
عبد المحسن التركي [وآخرون]ء 4 ج (بيروت: مؤسسة الرسالة» .))7٠٠١5‏ ج ؟الاء ص ١1ا9؛‏ 
فخر الدين محمد بن عمر ضياء الدين الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)» زذنا مج (بيروت: 
دار الفكرء .)١981‏ ج 277 ص 188؛ سيد قطبء في ظلال القرآن. ط ؟١‏ (القاهرة: دار 
الشروق» ؟1994١).,‏ ج 25 ص »4٠0١‏ وبرهان الدين أبو الحسن إبراهيم بن عمر البقاعي» نظم 
الدرر في تناسبي الآي والسور (القاهرة: دار الكتاب الإسلامي » [د. ت.1]). اج 55.ء ا ص 106, 
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بالتوازي مع تفكيك الشرك» بما يحمله من معانٍ سياسيّةء يقوم القرآن 
بالانقضاض على طبقتي «الأرباب» و«الملأً»؛ ففي أول ورود لمفردة «أرباب» 
السياسيّة الاجتماعيّة في الخطاب القرآني» في الجزء الثالث - ونحن ننظر 
بمنظور التسلسل المصحفي - يتم دمجها مع مفهوم الشرك الذي سبق وأسّس 
له بشكل متين: ليكون اتخاذ الأرباب عين الشرك: «قُل يا يا أَهْلّ الْكتَاب 
تَعَالَوَأ إِلَى كَلَمَةٍ سّوَاء بَيَْنَا يكم 1 ا تند إلا الله وَلَا نُسْرِكَ بو سَيْعاً وَل 
يَتَخْدّ بَعْضْنَا بَعْضاً ١‏ أدتبا : من دُونٍ اللو" ذلك أن عبادة غير الله واتخاذ 
الأرباب من دون الله هو شرك في الحقّ والأمرء وهو فرع عن الشرك في 
الألوهيّة» فجميع ذلك مبدؤه «الاجتراء على ما يختص به الله سبحانه 
وتعالى»”"©» ولهذا دمجها الخطاب القرآني جميعاً» وسلسلها كما لو أن كل 
واحدة تشرح مقتضى ما قبلها. 


وفي المرة الثانية التي يرد فيها هذا المفهوم يطابقها القرآن بالكفرء منتقّلا 
بذلك من الخاص (الشرك) إلى العام (الكفر)ء وذلك اتخاذ الأرباب هنا 
«الملائكة والنبيين؟ الأمناء على الوحي» فاتخاذهم بمنزلة الخيانة له: ظوَلَا 
يَأمْرَكُمْ أن تََخِدُوأ الْمَلائِكَةَ وَالتبِيّيْنَ أَرْباباً أيَأمُوْكُم بِالْكَفْرٍ بَعْد إِذْ أنثم 
مُسْلِمُونَ04". لينتقل الخطاب القرآني إلى اعتبار الطبقة الدينيّة التي 7 
النيابة عن رت العالمين شرك في عبادة الله: <انَخَدُوأ أَحْبَارَهُمْ وَرَهْبَانَهُمْ 
رابا مّن دُونٍ الله وَالَمَ يح ابن مريم وَمَا وروأ إل لِيَعْبُدُوأ إلها وَاجِداً لا 
َه ِل هو سبحاله عَمَا يك برِكُونَ 0 ٠‏ ليختم الخطاب القرآني قضيّة الأرباب 
بمحاججة عقليّة تشير تشير إلى سوء الاعتقاد بأرباب متفرقين ضعفاء وإشراكهم فيما 
لا يحقّ لهمء ٠‏ بالتساؤل الاستنكاري» أهذا الاعتقاد هو ما يغلّبه العقل وهو 
الأكثر منطقيّة (خير)» أم الاعتقاد بالله الواحد ذي القدرة المطلقة 0 : 


«يَا صَّاحِبّي السجْنٍ اب مُمَفْرَقُونَ خَيْرٌ 1 اللَّهُ الْوَاحِدُ الْقَهّادُج30. 


(41) «سورة آل عمران»» الآية 54. 

(80) البقاعي؛ المصدر نفسهء ج 4) ص لاا 4ا8. 
(848) :#سورة آل عمران»» الآية .4١‏ 

(869) #سورة التوبة»؟ الآية 71. 

(40) «سورة يوسفء» الآية 9. 
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الأرباب هنا - كما يوضّح السياق - ينطبق على الطبقة السياسيّة بشكل خاصٌ» 
وخصوصاً أن الخطاب القرآني استعمل ' ني السياق ذاته تعبير «ربّ4, 
والمقصود به الملك: فيا صَاحِبَى بي السّحْنٍ أمّا أَحَدُ كما فَيَسْقِي رَهُ حَمْرأ وَأنَا 
لآخر قصلب تال اليد يا و لين الأو الذي فيه تَسْتَفهَِان. وَقَالَ 

ِلَِي طن أنَُ تاج مُهُمَا لأكزني عند رَبك كآنه الشبطانُ وهر ر بّهِ فَلَبِتَ في 
السون, ب سنن 0004 


هكذا يتمّ إدراج مبدأ اتخاذ الأرباب في مفهوم الشرك» وإذ يبدأ بالعموم 
(مبدأ اتخاذ البشر بعضهم أرباباً من دون الله) فإنَ الخطاب ينتقل إلى 
الخصوصء من موضوح الملائكة والنبيين (وفي معناهم يدخل الصالحون 
القيد يسو ن والأئمة «المعصومون»)» إلى موضوع الطبقة الدينية (الأحبار 
والرهبان)؛ فالطبقة السياسية (الملوك ومن في حكمهم). 


يستعمل القرآن مفهوماً آخر هو «الطافوت؛., والطاغوت هو الأرباب 
والأولياء من دون اللهء هو مبدأ الطغيان فى الاستعباد فما لا يحىْ للخلق 
يح لهم. مما هو حق الإله230, ولا شك في أن مفهوم الأرباب سيندرج 
في إطار مفهوم «الطاغوت»؛ وسينظر الخطاب القرآني منذ اللحظة الأولى 
لاستعماله (مفهوم الطاغوت): بوصفه مبدأ عبادة غير الله. مقابل مبدأ عبادة 
الله الواحد الأحد””"“. ففي المرة الأولى يتحدّث عن حرية الدين ويصف 
ميدأ الطاغوت بأنه «غِيَ» يؤدي إلى التيه في «الظلمات»؛ وأنّ شرط الإيمان 


)9١(‏ «سورة يوسف.» الآيتان 54١‏ 47. وقد أوضحت الآيات  47(‏ 45) بعد ذلك أن 
١«الرب»‏ كان هو الملك. 

() تواترت مفردة «الطاغوت» في القرآن 8 مرات» جميعها ب«أل؛ التعريف. وذهب بعض 
المفسرين إلى أن الطاغرت هو 010 وقيل هو «الكاهن»؛ وقد استعرض الطبري هذه الآراء ثم 
قال: «والصواب من القرل عندي في «الطاغرت»» أنه كل ذي طغيان على الله قعبد من دونه إما 
بقهر منه لمن عبدهء وإما بطاعة ممن عبده لهء وإنساناً كان ذلك المعبودء أو شيطاناً. أو وثناء أو 
صنماًء أو كائياً ما كان من شيء. . وأرى أن أصل «الطاغرت»» «الطغووتة من قول القائل : «طغا 
فلان يطغر»» إذا عدا قدرهء فتجاوز حده. ك (الجبروت» من ن «التجبر؟» و«الخلبرت» 1 من «الخلب». 
ونحو ذلك من الأسماء التي تأتي على تقدير «فعلوت؛ بزيادة الواو والتاء. ثم نقلت لام أعني لام 
«الطغروت» فجعلت له عينا» وحولت عينه فجعلت مكان لامه. كما قيل: «جذب وجبذ؟؛؛ و«جاذب 
وجابذ»؛ و«صاعقة وصافعه».؛ وما أشبه ذلك من الأسماء التي على هذا المثال». انظر: الطبري» 
جامع البيان في تأويل القرآن. ج 5. ص 4159. 

(40) حول مقهوم «الطاغوت:. قارن ب: اسبينداري. الطغيان السياسي وسبل تغييره من 
المنظور القرآني» ص 45. 
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بالله هو الكفر بالطاغوت» ومؤذى الكفر والإيمان بالله «الرشد؛ وتنوير 
(النور) طريق الهداية والخروج من تيه الظلمات. مقابلة حادة بين مبدأ 
الطاغوت». وما يعنيه من استعباد وكفر وضلال» والله» وما يعنيه من توحيد 


وإيمان. وهداية20 1 


وفي السياق الثانى لورود هذه المفردة» يشير الخطاب القرآني إلى طبقة 
الكهنوت ورجال الدين» وبشكل خاص أحبار اليهود ورهبان النصارى» التي 
تؤمن وتمارس مبدأ الطاغوت» وتفضله على الإيمان التوحيدي» ويعلن 
الخطاب القرآني استحقاق هؤلاء إلى أقصى درجات العارد من ذائرة الرعاية 
الإلهيّة للعباد: «آلم . ثَرَ إِلَى_الّذِينَ وتوأ نَصِيباً من الْكتَابٍ يُؤْمِنُونَ 
ِالْجِبْتِ وَالطَّاغُوتِ وَيَعُولُونَ للزين نّ كَفَرُوا مَؤُلاء أَهْدَى مِنّ الَّذِينَ آمثوأ 
سَببلاً. أَوْلَيِكَ الَّذِينَ لَمَتهُمُ الله وَمَن يَلْعَنِ اللَهُ قن تَجدَ لَهُ نَصِي 4" لا 
يقتصر الأمر على مجرد ضلال» بل فيه خيانة للمبدأ التونفيري 0 


والمسيحي نفسه. 
0 تتوقف عن التكفير والتضليل»؛ على ما فيهما من 
نزع المشروعيّة» إنما تستمرٌ وتربط الطاغوت ب«الشرّ؛ (الشيطان) 3 


فالطاغوت هو الشر ذاته» ومنبع للشرور جميعها؛ وتفرض على المؤمنين قتال 
أولياء الطاغوت أولياء الشيطان: َالَذِينَ أآمَنُوأ يمَاُِونَ ة في سَبِيلٍ اللو وَالَّذِينَ 
كَمَوُوا يُقَائَلُونَ في سَبِيلٍ الطَّاعُوتٍ فَقَاتلُوا أَوْلِيّاء الشَّيْطَانٍ 31 كَيْدَ الشّيْطَانٍ كَانَ 
ضف 23004 ثم يؤكد الخطاب القرآني» بقاعدة عامة» أن شر الناس مكانة 
وأضلّهم سبيلاًء وأسوأهم حالاً في النجاة هو «عبد الطاغوت:”""2» ليؤكد أن 
رسالة الأنبياء تتلخص في الأمر: وا | الله واجتنبوا الطاغوت2*06 أن 
تعبدوه في مطابقة صريحة بين مفهوم «الطاغرت» ومفهوم لركسركقيتن ويختم 
القرآن خطابه المتعلق بالطاغوت بتأكيد ربط النجاة بنفي عبادة الطاغوت» 


(44) قارن ب: جودت سعيدء كن كابن آدم (دمشق: دار الفكرء :)١998‏ ص ؟١٠١.‏ 

(45) «سورة النساى» الآيتان 851 67. 

(47) اسورة النساءء» الآية /. 

(99) #سورة المائدة»؟ الآية 19. 

(48) «سورة النحل» »2 الآية “لا. 

(44) «سورة النحلء» الآية 8. وصفت فعل «الذين أشركواة بأنه عبادة غير اللهء فيما الآية 
التالية معقّية تصف تلك العيادة بأنها «الطاغرت». 


١5 


فالبشرى هي فقط لأولئك الذين اجتنبوا عبادة الطاغوت والتحقوا بموكب 


المؤمنين بالله الواحد: طوَالَّذِينَ اجْتتَبُوا الطَّاغُوتَ أن يَعْيدُومَا وَأَنَابُوا إِلَى الل 
َهُمْ البُشرى بسر عباوه2000. 


وبذلك فإنّ الخطاب القرآني الذي عمل على تشكيل مواجهة حادة 
ل«الطاغوت» انطلاقاً من مفهوم الشركء عمل» في الواقع» على تدمير طبقة 
«الأرباب؛ واجتثائهاء في سياق عمليّة كبرى طموحة شاملة وكاسحة يتم 
خلالها تدمير الشرك واستفزاز كل طاقة لوكلاء الخطاب الاجتماعيين لإحداث 
الأثر التغيبري» وإنجاز ذلك عملياً. لا شكٌ في أنَّ السياق التاريخى لتداول 
الخطاب إبَان نزوله» كان يجد تجسيدات محسوسة لمفهوم الأرباب في كل 
صوره وأشكالهء ممثّلةٌ بالرهبانيّة» والكهانة» والشرك الوثني» وعبادة الملوك 
(الفرس)؛ والخضوع للمفسدين والعالين في الأرض «الروم). 


أما «الملا؛ فقد أَضَفِيَ عليه في الخطاب القرآنى خيمة واسعة من 
السلبية» إذ يرتبط منذ اللحظة الأول لوزودة بالوقوف ضدّ الأنبياء جميعهم 
ودعوتهم التوحيدية" 2 التي تقتضي سياسيّاً المساواة بين البشرء ويقترن به 
مفاهيم شديدة السلبيّة. مثل: «الاستكبار»"2“6, ودالك و3609 
و#الاستضعاف0” ''؟. و«التكذيب0*٠2‏ و«التآمر»”''“. وبتقدّم الخطاب 
يظهر جماعة الملأ بوصفهم محرّضين على إخراج الأنبياء وقتلهه"", 
وخصوصاً في قصّة موسى وفرعون''"» ويبدو الملا غالباً كجماعة محيطة 


.١7/ «سورة الزمرء» الآية‎ )٠٠١( 

.5١ انظر «سورة الأعراف»ء» الآية‎ )٠١١( 

(١)انظر:‏ «سورة الأعراف»» الآيتان هلا و48. 

)١(‏ انظر: :«سورة الأعراف.» الآيتان 55 و٠4؛‏ «سورة هودىء» الآية لا1اء و#سورة 
المؤمنون»؟ الآية 714. 

)1١4(‏ انظر: «سورة الأعراف»» الآية هلا» و«سورة هودء؛ الآية 70. انظر أيضاً: محمد تقى 
رهبرء الاستكبار والاستضعاف من وجهة نظر القرآن الكريم (طهران: منظمة الإعلام الإسلامي 
ومعاونية العلاقات الدولة. .)١941'‏ 

)1١9(‏ انظر: «سورة الأعراف»» الآية 477 «سورة هودء؛ الآية /؟؛ «سورة المؤمنون»» 
الآية “7 و#سورة القصصء » الآية 72. 

.7١ انظر: #سورة يونسء »2 الآية 2484 و«سورة القصصء» الآية‎ )٠١7( 

.74 انظر: #سورة الأعرافء» الآيتان 84 و177. وهسورة المؤمنون.» الآية‎ )1١0( 

.84 و2117 و«سورة يونسء؟ الآية‎ ٠١9 انظر: «سورة الأعراف»؟ الآيتان‎ )0١4( 


١ هه‎ 


بالملك تؤذي دور الاستشارة وال 00 وقد أوتيت الزينة والأموال03*0, 
ثم بعد أن يُراكم الخطاب القرآني كل هذه الظلال السوداء حول وصف 
الملأ وتعريفه» يختم في آخر استعمال لهذا المفهوم بذكر إعلان الملأ من 
قريش الثبات على الشرك و«الصبره على دعوة المؤمنين''! بما يقتضيه 
هذا السياق من مفارقة » من يصبر على من؟ والاستثناء الوحيد الذي يخلو 
فيه مفهوم الملأ من أي إشارة سلبية هو عندما يكون الملأ تحت سلطة النبيَ 
والملك سليمان (:8ة)(”'"2. غير أن الدلالة السلبيّة الكثيفة والمتواترة تؤذي 
إلى أن تكون جماعة الملا عقبة في طريق دعوة التوحيد يجب مواجهتها 
وإزالتها. 


أما مك37 فمعالجته مختلفة إلى حد ما فى الخطاب القرانى» 
فالقرآن يفتتح هذه القضية بذكر «ملك سليمان:!4١©‏ النبي عليه السلام؛ إل أنّ 
القرآن يؤكّد مبدأ التوحيد مادا إِيَاه إلى المُلك طلِلْهِ مُلك السَّمَاوَاتٍ 
وَالأَرْضٍ04*'"©» الحقيقة التي سيصار إلى تأكيدها والتذكير بها باستمرار مع 
تقذم الخطاب كلما تطلب الي وهو (مالك المُلك)03 
وصاحب الحقٌّ أن يهب ملكه لمن يشاء وينزع الملاك عمو 31 نم 
لا يلبث الخطاب القرآنى فى ثالث ورود لمفردة الملك أن يتحدّث عن 
الملك «طالوت» الذي بعثه الله واصطفاه على بني إسرائيل» ليقاتلوا معه 
في سبيل اللهء ومع أن موضوع القتال في سبيل الله ذو مغزى هناء إلا 


)1١9(‏ انظر: «سورة يوسفء» الآية 544» واسورة النمل»» الآيتان 79 و؟5. 

.44 «سورة يونسء 2 الآية‎ )١١١( 

.5 «سورة صء» الآية‎ )١١١( 

(؟١١)‏ #سورة التملء؟ الآية 78. وسنشير في المباحث اللاحقة إلى دلالة هذا الاستثناء. 

)١١(‏ تواتئرت مفردة «الملك» كاسم ومصدر ومفرد وجمع 4١‏ مرة تقريبا. 

.١١ انظر: «سورة البقرة»؟ الآية ا‎ )١١5( 

.٠١1/ انظر: «سورة البقرة»» الآية‎ )١١6( 

)١17(‏ انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية /1١٠؛‏ «سورة آل عمرانء»؟ الآية 146؟ «سورة المائدة»» 
الآيات 4٠١ 218 - ١‏ و0١17١؛‏ «سورة الأعرافء» الآية 146؟ «سورة التوبة»» الآية 1١١؛‏ #سورة 
النورء» الاية ؟4؛ (سسورة الشورىء؟ الآية 54؛ «سورة الزخرفء » الاية 46. و«سورة البروج»» 
الآية 4. 

,١5١ انظر: «سورة آل عمرانء» الآية‎ )١١7 

17 انظر مثلاً: #سورة البقرة»» الآية /141ء وةسورة آل عمران»» الآية‎ )١14( 


1١65 


أننا سنؤجل الحديث عنه إلى موضع آخرء هكذا يبعث الله ملكأء يؤتيه 
من ملكهء. وهو رجل «اصطقاه» ودط 015 من الشرك» كما يشير 
السياقء ويمضي الخطاب القرآني مباشرة بذكر «الملك داوود (82ِ) الذي آتاه 
الله «الملك والحكمة»”' "22 هكذا يبدأ القرآن بتداخل الملك مع النبوّة» ومع 
الوحي والاصطفاء الإلهي”'''''؛ غير أنّهء والحال هذهء مرتبط أيضاً 
بالتطهير؛ و«الحكمة". وواقع الحال أن كل ما ذُكر في القرآن عن الملك بعد 
ذلك رفيا ب«الشرك:7؟؟0) و«الاستكبار055) ولائ93 057 و«الفساد ل 
الأرض»0”*"' 2 والطغيان»205, إن المَلِك مُنح الشرعيّة في الخطاب القرآني 
على نحو استثنائي في حالة واحدة فقط؛ أن يكون قائماً على أساس الطهارة. 
من الشرك وعلى أساس اصطفاء وتوجيه من الله؛ الكتاب والحكمة"""“2. وما 
دون ذلك فالتاريخ» عموماًء أي قصص القرآن» لم يُثبت في الملك إلا سِيّراً 
ب وشريرةً ومشركةً تضفي على نفسها القداسة23"0, التي تصل في بعض 
الأحيان حد التأله وادّعاء الربوبية المطلقة*07, 


بتقدم الخطاب سيُطلب من النبي محمد (كَلِِ) أن يُعلن أنه ليس لديه 
«خزائن اللهه””"''. وأنّه لا يملك لنفسه «ضراً ولا نفعا'"2 ولا 


(0 انظر: #سورة البقرة»؟ الآيات 745 514؟, 

.561 انظر: #سورة البقرة»» الآية‎ )١١١( 

اعدف قارن ي: خلف الله. مفاهيم قرآنية.؛ ص 1١6‏ 18. 

.77 75 انظر مثلاً: «سورة البقرة»؟ الآية 2504 ونسورة الثملء» الآيتان‎ )١117( 

9) انظر: «سورة الزخرفء»» الآيات 61١‏ 04. 

(5؟١)‏ انظر مثلاً: «سورة القصصء » الآية 5. 

.97 انظر: «سورة القصصء » الآية 4» و«سورة النمل.» الآية‎ )١15( 

)١77(‏ انظر مثلاً: «سورة الكهفء » الآية 4لاء و:سورة طهء» الآيات 275 17 و50. 

.64 انظر: «سورة النساءء» الآية‎ )١70( 

)078 حول طغيان الملوك كما يبدو في القرآن» وعلاقته بمفاهيم الاستكبار والفساد 
والعلو وغيرها من المفاميم انظر: اسبينداري: الطغيان السياسي وسبل تغييره من المنظور القرآني» 
ص 56 - ؟7١1.‏ 

)١1659(‏ كما في حالة فرعون بشكل خاصء انظر: «سورة الشعراءء» الآية 174؟ #سورة 
القصصء » الآية 74 و«سورة النازعاتء» الآية 4". أما في حالة الملك الذي ذُكر في قصة 
إبراهيم» فهو ادعاء شراكة في الربوبية» انظر: «سورة البقرة»» الآية 584 

.8١ واسورة هودء» الآية‎ 20٠ انظر مثلاً: «سورة الأنعام»» الآية‎ )17١( 

(151) انظر مثلاً: #سورة الأعراف»» الآية 2١44‏ واسورة يونسء» الآية 44. 


١ /7ا6‎ 


«يعلم الغيب"”"'2 وأنه ليس إلا رسول من الله «الذي له ملك السموات 
والأرض؟ إلى الناس ' والذي ا له «شريك فى 000" 
وأنه ليس «عليهم بمصيطر»2""*9. ولا يملك أن يُكره أحد”"؟2. فما عليه إلا 
«البلاغ ال 11 أي باختصارء عليه أن يعلن بأنّه ليس ملكاً ولا يملك أن 
بكر احنا على ا وكذلك يتقدّم الخطاب القرآني خطوة أخرى معلناً 
زيف كل الملكيّات إلا ملكيّة الله» فهو «الملك الحق !"2 وما دونه ملك 
باطل» والمعصية الأولى للإنسان كانت البحث عن «شجرة الخلد وملك لا 
يبلى»!2*". وستستمر الآيات القرآنيّة بعد ذلك على محورين» أولهما سِيّر 
الملوك؛ وارتباطها بالشرك. وثانيهما الإلحاح على الحقيقة التي لا ريب فيها 
بأنّ الله هو مالك السموات والأرض وما فيهنَ» ومن دونه لا يملك الإنسان 
شيئاًء ولا يحقّ له أن يشارك الله في ملكهء فإن «الملك» أحد أسماء الله 
الحسنى» ويختم الخطاب القرآني موضوع الملك؛ في آخر سورة» بوصف 
الله بأنه «مَلِكِ الناسة» وهو وصف يقتضي أن لا يملكه غيره. 


لا يمكن أن يخرج قارئ القرآن في نهاية المطاف إلا بانطباع قوي بنفور 


(17) انظر مثلاً: «سورة الأنعام»» الآية 40٠‏ «سورة الأعراف»» الآية 2184 و#سورة هود:» 
الآية ."١‏ 

(170) انظر مثلاً: #سورة الأعراف»» الآية .1١94‏ 

.7 و«سورة الفرقان»» الآية‎ 1١١ انظر: «سورة الإسراء»» الآية‎ )١184( 

(10) انظر: «سورة الغاشية»» الآية 71. 

.48 انظر مثلاً: «سورة يونس»» الآية‎ )١15( 

(170) انظر مثلاً: «سورة آل عمران»؛ الآية ١؟؛‏ «سورة المائدة»» الآيتان 47 و44؛ «سورة 
النحلء » الآية 47» وةسورة التغابن»؟ الآية »1١‏ وهسورة الشورىء» الآية 544. 

(174) انظر: خلف اللهء مفاهيم قرآنية.» ص ١5؟.‏ وعبد الحميد الفراهي. تفسير سورة 
اللهب من نظام القرآن من أجزاء نظام القرآن: تأويل الفرقان بالفرقان (الهند: مطبعة أعظم كدهء 
[د. ت.])ء ص "3 

(189) انظر: #سورة طهء» الآية 1١14‏ وةسورة المؤمنون»» الآية .١١1‏ 1 

(140) باعتبارها وسوسة شيطانية: طقَوَسْوَسَ إِلَيْهِ الشَيْطَانُ كَالَ يا آدَمْ هَل أَدْلَّكَ عَلَى شَجَرَةٍ 
الْخُلْدِ وَمُلِْكِ لا يَبْلَى» [طه: .]١٠١‏ انظر تفسير هذه الآية» في: الطبري: جامع البيان في تأويل 
القرآن» ج ص 27817 وقطب» في ظلال القرآن» ج ص 18 

وقد علق قطب بالقول: إن «الإغراء بالملك الخالد والعمر الخالد وهما أقوى شهوتين 
في الإنسان»: وأن وسوسة الشيطان بالملك الذي لا يبلى «قد لمس في نفسه [آدم] الموضع 
الحشّاس؛ فالعمر البشري محدود»ء والقوة البشرية محدودة. من هنا يتطلع إلى الحياة الطويلة وإلى 
الملك؟. 


١4 


الخطاب القرآني من النموذج الملكي”'*'» والربط السببي بين المُلك 
والإحساس الزائف بالقداسة» والتحوّل إلى الطاغوت”*'©. وإذا صح هذاء 
فإِنّ علينا أن نحل لغز ظاهرة «بعث الملوك؛ (طالوت) و«الملوك الأنبياء» 
(داوودء وسليمان» ويوسف)». إذ يبدو ذلك «متناقضاً» مع هذا التفور الشديد 
من الملوك وسيرهمء والطلب من النبي محمد (#) الإعلان في شكل 
صريحء وبطرق شتّىء بأنه ليس ملكا””*'». وإثما هادٍ ومبلَعّ» وعلى 


(؟) ارتبطت كلمة الملك في الخطاب القرآني بمعنى «القوة المجردة والحكم بالقوة» 
وتطابقت في مقاصدها مع ما كان يفهمه المسلمون على أنه حكم الطبيعة أو الدولة الذي كان متبعاً 
في الأمم البائدة والهالكة. وهذا هو ميدان المقارنة بين حكم اللهء أي حكم الأخلاق والدين كإطار 
للتنظيم الاجتماعيء وحكم الطاغوتء أو الدولة كمبدا قسري للتنظيم. وقد أبرز القرآن في نقده 
الشديد والعنيف لكل ما له علاقة بالدول السابقة» ومساواته بين السلطان [الملك] والجبروت. 
وضرب أمثلة على ذلك في قوم عاد وثمود وفرعون» وإرم ذات العماد؛ وكل الممالك التي درست 
أو لا بد أن تدرس؛ لأنها تقرم على القوة والطغيان». انظر: غليون» نقد السياسة: الدين والدولة. 
ص /67. 

)١41(‏ انظر الآيات الآتية: ذلا إكرَاة في الدّينٍ قد 
ديؤن بالله ققد اسَْمسَك بِالْمروة الوق لا انِصامَ لَهَا وَاللَهُ سَمِيعٌ عَلِيمٌ. الله ولي اللِينَ آمنوا 
مء اوم بللا ىم ١‏ لوم سمه ع يّدو * أن حمدر ذم يوام مم ار ىم .> 
بخرجهم من الظَلْمَاتٍ إلى النْورٍ وَالَِينَ كَفْرُواً أوْلِيَاوْهُمْ الطَّاقُوتُ يُخْرِجُوتَهُم من التو إلى 
الظَلّمَاتِ أَوْلَيِكَ َصْحَابٌ الَّارٍ هُمْ فِيِهَا خَالِدُونَ. ألم مر م الَّذِي حَآجٌّ إِبْرَاهِيمَ في ره أَنْ آنه الله 
المُلّكَ إِذْ قَالَ إبْرَامِيمُ َب الَذِي يُحْبِي وَيُمِيتُ قال أنا أخبي وَأيِيتَ قال بْرَامِيمُ فَإِنّ الله يَأنِي 
بالشني من الْمَشْرِقٍ أت بها مِنّ الْمَْربٍ نبت الَلِي كف وَاللَهُ لا يَهَِي الْقَوْمَ الظلِمِين» 
[البقرة: كه” | مهكل فقد وردت قصة الملك المدعي الشراكة في الربوبية مع الله كنموذج 
للطاغوت». فتعبير «ألم ترّ إلى الذي حاجٌ إبراهيم؟ الذي افتنح به الآية الثالثة يدل على أنه ما يرد 
فيها مثال على ما سبق الحديث عنهء وهو «الطاغوت». ثم إن تعبير «أن آناه الله المُلك؛ هو تعبير 
يدل على السببية: فسبب إدعاء الملك للشراكة في الريوبية (للكون كله!) هو الملكية ذاتها التي 
منحته إحساساً بالتفوق والتميز عن عامة البشرء والذي سيتكرر لاحقاً وبشكل بالغ الفجاجة مع 
الملك فرعون. وقد علق البقاعي على هذه الآيات قائلاً: «قال [أبو الحسن] الحرّالي: «وفي إشعاره 
أن الملك فتنة وبلاء على من أوتيه؛ ‏ انتهى. فتكبّر بما خوله الله فيه على عباد الله وهم يطيعونه 
لما مكن الله له من الأسباب إلى أن رسخت قدمه في الكبر المختص بالملك الأعظم مالك الملك 
ومبيد الملوك فظن جهلآاً أنه أمل له». أضف إلى ذلك ما لهذه القصة من إيحاء إلى «الأمة» التي 
تتبع إبراهيم في النظرة السلبية إلى الملوك. ولعل هذا سبب في منح «آل إبراهيم» (ذريته) ما وصفه 
القرآن ب«الملك العظيم؟ [النساء: 0854 انظر: البقاعي» نظم الدرر في تناسب الآي والسورء ج 4. 
ص 57 - 58غ». وقطب» في ظلال القرآن. جَ 1 ص لاحك ري 

)١5(‏ هنالك روايات نبوية عديدة وأحداث في السيرة يؤكد من خلالها النبي (275) أنه ئيس 
بملك؛ منها الرواية الشهيرة عندما حاول مشركو قريش مفاوضته على ترك دعوته» فقال (875): «يا 
عم! لو وضعتٌ الشمس في يميني» والقمر في يساري ما تركت هذا الأمر؛ حتى يظهره الله تعالى 
أو أهلك في طلبه؛ (ابن ماجه). 
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الأرجح» من وجهة نظرناء أنْ ذلك كان في سياق دفع النبوّات البشر باتجاه 
تعزيز مسيرة التوحيدء في عصور ما كانت تستوعب نموذجاً أرقى من النموذج 
الملكي» والتطوّر البشري الحضاري ما كان يسمح بأكثر من ذلك. لقد كان 
اكتشاف المُلك أو الملكيّة. كنظام سياسي» مستنداً إلى «مبدأ القوةء بالمعنى 
الشديد للكلمة... قوة قهر وسلطان مقدّس يجمع حوله ويوخد شتات 
الجماعات المنتشرة والمنثورة في كل مكانء وكذلك كقوة جذب» وتوحيد 
اجتماعي» وإثارة للحماس والانخراط النفسي العميق والجماعيء» وبالتالي 
كمرجع مقذس ومقرٌ للروح الجماعيّة التي تجمع كل الأفراد وتوحدهم في 
شخص الملك»!**'2 الذي كان يتألّه فى كثير من الأحيان» ودائماً يتقذس» 
وقد كانت طبيعة «الانتماء الفردي للجمع العام» وهو انتماء من نوع الأخوّة 
فى الملك الإله أو في الملك الرب والأب» تقوم على تركيز القوة المعنوية 
كلّها فى الرأس» وفى الدولة كجسده للملك**'". فقد كانت إذء ظاهرة 
الملك المبعوث أو الملك النبيَ ظاهرة مؤقتة تعمل من داخل النموذج الملكي 
على تطوير المجتمعات البشريّة ودفعها باتجاه المساواة» ولنتذكر أن كل 
الأنبياء الملوك كانوا من أنبياء بني إسرائيل في حقبة تأليه الملك أو الملك 
الإله هي السائدة» وكانت عهود بالغة القسوة على الناس”*'. ولعلّ هذه 
الظاهرة التاريخيّة هى الأساس الذي جعل علماء السلف يسوّغون الملكية في 
ظلّ الخلافة الإسلاميّة التوحيديّة. ْ 


2 0 ومنها رواية أبي مَسْعُودٍ قَالَ أنَى النْبِي (هة) يوم الفتح رَجُلُء فَكَلْمَهُ ُجَعَلَ تُرْعَدُ فَرَائِضُْ 
فَقَالَ: «لَهُ هَوّنْ عَلَيِكُ؛ٍ فإئى لَسْتُ بِمَلِكِ إِنْمَا أنَا ابن امرَأةٍ تَأكُلُ الْقَدِيدَه (البيهقي عن ابن إسحاق). 
انظر: أبو بكر أحمد بن الحسين البيهقى» دلائل النبوة ومعرفة أحوال صاحب الشريعة» وثّق أصوله 
وعلّق عليه عبد المعطي قلعجي. 7 ج (بيروت: دار الكتب العلمية؛ القاهرة: دار الريان للتراث؛ 
44وا)ء ج ؟ ص 0187 وأبو عبد الله محمد بن يزيد بن ماجهء سنن ابن ماجه؛ تحقيق محمد 
ناصر الدين الالباني (الرياض: مكتبة المعارف» ا149): ص 01هء رقم 55311 

.”٠ غليون» نقد السياسة: الدين والدولة.» ص‎ )١54( 

."١ المصدر نقسهء ص‎ )١50( 

)١5(‏ من بين المراحل التاريخية الفاصلة في تاريخ اليهودية» ما سمي ب«عهد القضاة» الذي 
استمر قرابة أربعة قرون» و«عهد الملوك»: والذي يبدو أنه جاء بعد التفسخ الذي أصاب نظام القضاة 
وفسادهء ولربما كان الانقسام والاقتتال الضاري بين اليهود أنفسهم الذي أصاب بني إسرائيل واحداً 
من العوامل التي شُرْعَ الملك بسببها. انظر: أحمد شلبي» اليهودية» ط 8 (القاهرة: دار نهضة 
مصرء ةو )2 ص لع وظفر الإسلام خان» تاريخ فلسطين القديم كفن ق.م - مم0 
منذ أول غزو يهودي حتى آخر فزو صليبي: ط 7 (بيروت: دار التفائس» 24194١1‏ ص .4١‏ 
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ثانياً: اقتضاء الصراط المستقيم : 
هيكل الأمر بوصفه محصّلة 


في إطار خطايه المهيمن حول الصراط المستقيم والهداية إليه عمل 
الخطاب القرآني على ثلاثة محاور: التوحيد المطلق للهء الإيمان باليوم الآخرء 
والمساواة بين البشر» وجميعها أسّس لها في سورة الفاتحة. وكلٌ خطاب آخر 
تولد عن هذا الخطاب المهيمن هو خطاب فرعي لا يستمد قيمته إلا بقدر 
اتصاله بهذا الأصل» وهو مجرّد اقتضاء له» فما تعنيه رسالة التوحيد ببساطة أنّه 
«لا سلطة يمكن أن ترتفع على سلطة الله ولا سلطان حقيقي لأحد على أحدء 
ولا اعتراف بسلطة إلا لله. وهذا يعني» باختصار» نزع الشرعيّة عن أية سلطة» 
بما في ذلك السلطة الدينية»”'*'2» وكان الجهاد سبيل تعميم ذلك التوحيد 
الإلهى على البشرء إعلاء كلمة الله» وتحقيق المساواة الإنسائيّة*؟'2: وبهذا ما 
كان الخطاب القرآنى مهجوساً بصورة الكيان السياسى بوصفه هدفاء ولا كانت 
الدولة قضيّته الأولى» ولكته كان مهجوساً بالمساواة الإنسانية وبالفكر الذي يولّد 
الدول ويتحكم في إنشائهاء وسيكون بالتالي الكيان السياسي ونظام الأمر فيه 
أحد منتجاته الجانبيّة والمحنّمة في الوقت نفسه. 

لقد رأينا آنفاً كيف أعاد الخطاب القرآني بناء مفهوم الجماعة السياسيّة» 
عبر إضعاف الروابط الدموية» وإحلال روابط جديدة دينية ومعاشية (سياسية)» 
وهذه العمليّة حوّرت مفهوم القوم القبلي» وجعلته مفهوماً أكثر تطورأء وقادراً 
على عبور الرابطة الدمويّة والقرابة» وهو تعديل عميق في بنية هيكل 
الأمرء اقتضى أن يصبح مفهوم القوم مفهوماً وضعيّاء وقابلاً للتوسع والتمدد 
والانفتاح على تجمعات بشريّة جديدة» واقتضى أيضاً أن يدخل التعديل في 
طبقة أولي الأمر بشكل آلي» فمقتضى مفهوم «أولي الأمر؛ في الجماعة 
الجديدة لن يكون بالضرورة زعماء القبائل وشيوخهاء فالتعديل الجديد لروابط 
القوم يجعل أولي الأمر مفهوماً مفتوحاً يضم في معناه زعامات سياسيّة جديدة 
ممن يتبع القوم أمرهم» فالقرآن يستخدم تعبير «أولي الأمر منكم!ة 01 أو 


)١517(‏ غليون» نقد السياسة.» ص لا”. 

)١54(‏ السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي - الاسلامي» 
ص وخردك حك 

.69 (سورة النساء ؟ الآية‎ )١59( 


المنهمو !”27 و«منكم/ منهم؛ دلالتها الإحاليّة الإشاريّة هي إلى «الجماعة 
المؤمنةة» الأمر الذي سيعنى أن أمَةَ من المسلمين ستكون صاحبة الأمرء 
وتولّد قواها على أسس جديدة» هى أسس المساواة التامة بين أعضاء الجماعة 
السياسيّة» بوصفهم خلقاً لرب العالمين» ومغزى ذلك في مفهوم أولي الأمرء 
أن الأمر لم يعد امتيازاً يستمده صاحبه من أعلى» فالجميع متساوون أمام 
الخالق» إِنْما يستمدّه من الأسفل والقاعدة» ومؤدّى ذلك أن تكون سلطةٌ الأمر 
سلطةٌ محكومة بشروط القاعدة التي ولدها (القوم). 


أما هيكل الأمر الملكي؛ »؛ فإنه تم تقويض بنيته عبر تعميم وتوسيع مفهوم 
الجر ك؛ ومدّه من المجال العقدي إلى السياسي. المجالين المتصلين بأحكام 
في القرآن, الأمر الذي اقتضى اعتبار «الملا» و«الأرر باب ونظام «المُلكة 
لير للغاية» ويتناقضان مع المنظور التوحيدي القرآني؛ وبدا الأمر أشبه 
باللعبة الروسية الكبيرة» بداخلها الملا والأرباب والملك؛ أضرمت فيها النار! 
الشيء الوحيد الذي بقي من النظام الملكي هو «الناس؛ بوصفهم جماعة 
سياسيّة» أي يربطهم رابط الاستئناس السياسي وما يعنيه من مصالح مشتركة؛ 
إذ يبدو مفهوم القوم قاصراً عن استيعاب منظومة سياسيّة كبيرة» كتلك التي 
يطمح إليها القرآن» لذلك فقد كان «الناس» هم الهدف» وسيتطابق مفهوم 
«القوم» مع مفهوم «المؤمنون» (أو حتى مفهوم «الأمة؛ عند المؤمنين الأوائل). 
حيث يصبح الدين أحد مقومات الحياة والمعاش الأساسية» ويصبح مفهوم 
«المؤمنون» جزءاً من هيكل ار الجديد» ليحل هذا المفهوم محل مفهوم 
«الملذا , 


هكذا تم استيلاد نموذج جديد لهيكل الأمرء هو محصّلة لعملية هدم نماذج 
قائمة؛ وإدماج عناصر جديدة في مكوّناتهاء فمن جهة تم تعديل مفهوم «أولي 
الأمرك ومن جهة أخرى» بقي من من النموذج الملكي المجتمع السياسي ممثّلاً في 
مفهوم «الناس5» وأدخل مفهوم «المؤمئدن:23510 ليحل محل مفهوم «الملأه؛ 
واستعيض عن مفهوم الأرباب بمفهوم «أولي الأمر؛ بصيغته الجديدة» وأضيف 


)2 (سورة النساء. » الآية ّي 


)١0١(‏ ليس في الخطاب القرآني ما يشير إلى دور «الأمة» في بنية الأمرء فقد كان الخطاب 
القرآني في ود «الأمره السياسي متجهاً نحورهم وليس نحو «الناس؟» مما يجعل لهم دوراً خاصاً 


في هيكل الأمر. 


نددل 


إلى ذلك كله في مركز طبقة أولي الأمر «الرسول»”7*١‏ بوصفه ممثلاً لأمر الله 
فامن يطع الرسول فقد أطاع لأيوا "215 لكن على آله موقعه سيقن شاخرا عله 
إذ لم يكن هنالك نبي يخلفهء فهو «خاتم النبيين)!**21: 


الشكل الرقم (31- ") 
هرم السلطة (هيكل الأمر) الذي يمثل الرؤية القرآنية 


هكذاء بععما يكون كل من «أولى الاين و«الرسول» من جماعة 
الأمرء فإِنْ كلا من «المؤمنين» و«الناس» هم من جماعة الطاعة. 


(191) انظر: «سورة النساءء» الآية 09: يا أَيّهَا الَِّينَ آمَنُوٍ أَطِيعُواً الله وَأَطِيِعُواً الرَسُولَ 
وَأَولِي الأَمْر مِنكُم. .. والسورة نفسهاء الآية 8: 9ِإِذَا جَاءهُمْ آمْرْ مّنَ الأمْنِ أو الْحَوْفٍ أَذَاعُواً به 
وَلَوْ رَدُوهُ إلى الرَسُولٍ وَِلَى أَوْلي الأمْرِ ِنْهُمْ لَعَلِمَهُ الْذِينَ يَسْتَنِطونهُ..*. 

.8٠ انظر: «سورة النساءء» الآية‎ )١6*( 

.5٠ انظر: «سورة الأحزاب»» الآية‎ )١65( 

(155) يشمل مفهوم أولي الأمر في الأحكام السلطانية كُلاً من الجماعات الآتية: أهل 
الاختيار» أهل الحل والعقدء أهل الشوكة» أهل الشورى. أهل الرأي والتدبير. انظر هذه المفاهيم 
في: سيف الدين عبد الفتاح إسماعيل» في النظرية السياسية من منظور إسلامي: منهجية التحديد 
السياسي وخبرة الواقع العربي المعاصرء سلسلة الرسائل الجامعية؛ ١0‏ (هيرندن: فيرجينا: المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي. .)١198‏ ص 55" 2715 وعبد الله بن إبراهيم الطريقي» أهل الحل 
والعقد: صفاتهم ووظائفهم» سلسلة دعوة الحق؛ 186 (الرياض: جامعة الأماء محمد بن سعود» 
5 ص 162 


رودا 


الفصل الرابع 
النموذج (نظام الأمر) 


تقتضي السلطة المنظّمة ‏ ربما أكثر من غيرهال؟ ‏ فكرة القانون”"©» فهو 
يمنح تنظيماً وانسجاماً للعلاقات الاجتماعيّة والممارسات تعزّز بدورها تماسك 
السلطة وتقويهاء كما إِنه في الوقت نفسه يكبح الفوضى الناتجة عن الصراع 
بين النوازع الخيّرة والنوازع الشريرة في المجتمع السياسي في صراعها 
الأبدي المستمرء والتي لا بد من «كبحها بحزم؛ حتّى لا تؤدذي إلى دمار 
النظام الاجتماعي الذي من دونه لا تكون حياة الإنسان أرقى من حياة 
الحيوان» ومن وجهة النظر هذه يظل القانون هو الرّادع الذي لا غنى عنه 
لكبح جماح قوى الشرة"”» غير أن القانون في النموذج الملكي لم يكن 
سوى قرارات الملوك وأوامرهم السامية لضبط المجتمع السياسي وتنفيذ 


)١(‏ وفقاً لمؤرخ القانون ديئيس لويد ف «إن الاعتراف بأن نظاماً من القواعد والقوانين 
ضروريء حتى في أبسط أشكال المجتمع» يبدو أمراً لا مفر منه6. انظر: ديئيس لويد» فكرة 
القانون: ترجمة سمير الصويص؛ مراجعة سليم بسيسو » عالم المعرفة؛ 7 (الكويت: المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والآداب» :)١94١‏ ص 57 

(5) لا ترى بعض الاتجامات الفلسفية (الماركسيون». وجان جاك روسوء والفوضويون» 
وآخرون غيرهم) القانون ضرورة للمجتمع المنظم» بل تراه شرأ يجب التخلص منه في نهاية 
المطاف. انظر: المصدر تفسهء ص .١١‏ 

(؟) المصدر نفسهء ص 2١5 - ١7‏ وفكرة أن وظيفة القانون كبح الشر يستند إليها أصحاب 
النظرية الفلسفية التي ترى أن الإنسان شرير بطبعه (هيوم وهوبز وآخرون). إلا أن القانون من وجهة 
نظرنا يلعب دوراً مزدوجاً: التنظيم وكبح الشر (إدارة الصراع)» مع ملاحظة أن هذا التنظيم ليس أمراً 
يمكن أن تقوم به الجماعات السياسية بشكل فطري كما يذهب الفوضويون (ص "77). 


نمل 


طموحاتهه؛”'. وإذا أمكننا اتخاذ وجود القوانين معياراً لنشوء نظام الملكيّة 
ذاته واكتشاف الإنسان لسلطة القوة» فإِنْ ذلك قد لا يعود كثيرا إلى ما قبل 
الألف الثالث قبل الميلاد» ولا يشير القرآن إلى ملك قبل الملك الذي 
عاصره النبي إبراهيم (842): الأمر الذي قد يعني أن نبوّة إبراهيم لم تكن 
بعيدة عن تاريخ نشوء الملكيّات» كما إِنْ دعوة إبراهيم العالميّة» والتي لم 
تكن قوميّة قط وفقاً للقرآن”'» تشير إلى ولادة مفهوم المجتمع السياسي 
المنظم المتجاوز للمفهوم القومي الذي وجد بوجود الملكيّات. 

كانت الإرادة الملكيّة «السامية» التي تتجسّد في أوامر ومراسيم» تستأثر 
وحدها بمهمّة تسيير الجماعة وضبطها بغرض استقرار الملك». والممالك التى 
عرفت تاريخياً واكتّشفت آثارها فى 'العصر الحديث كانت جميعها لديها أوامر 
ملكيّة ومراسيم وليست قانوئاً مرجعيّاً يُحال إليه؛ يُحاسب الئاس بموجيه» 
ووظيفة المؤسّسة القضائيّة التى كانت قد بدأت بالتشكل» فوجود أوامر من 
جماعة الأمر تقتضي وجود سلطة محاسبة (القضاء)ء لا ترقى إلى نظام قانوني 
ولا قضائي'. وسنشهد ولادة أوَّل قانون مكتوب وشبه متكامل (شريعة 


(4) كانت القوانين في شرق المتوسط القديم (خط الطول من أرمينيه إلى اليمن) وتلك 
التي وجدت في بلاد ما وراء النهرين تتضمن مراسيم الملك ومشرّعيه الذين يجسدون 
هذه الإرادة ويضعونها موضع التنفيذ (الملأ)» حيث كان يُعتقد أن الملك نفسه من نسل إلهي 
أو هو «إله؛ بنفسه!. انظر: تصهءنطذ8 دمدنلن5) عمسم4 «وطط «رقاطظ غه معولمل» ,فممولا معمعدمآ 

3 .م ,(1991) 41 .01؟ ,(ثله[2كنامعة ,ناض قعذاع صقم 3110 ,310 
مجموعة من المؤلفين؛ شريعة حمورابي وأصل التشريع في الشرق القديمء ترجمة أسامة سراس»ء 
ط ؟ (دمشق: دار علاء الدين» ,)١497‏ ص 15. 

(0) تشير آيات عديدة إلى أن دعوة إبراهيم ج كانت ل «الناس» عامة من دون قيدء وأن الله 
جعله «للناس إماما». انظر مثلاً: القرآن الكريم: «سورة البقرة»» الآية 2174 وهسورة الحجء* 
الاية /ا7. 

() استنّ ملوك عديدون الذين حكموا في بلاد الرافدين وشرق المتوسط (منطقة بلاد الشام)» 
إلا أنه لم يصلنا إلا أجزاء مبعثرة من هذه القوانين» عثر عليها من آلاف ارقم الطينية المكتشفة. ففي 
الراندين «ما تبقى من قوانين عهد أوركاجينا في لاجاش (لغش تللو) 717٠‏ ق.م» وسرجون الآكادي 

0 ق.مء وأورنامو في مدينة أور ٠‏ ق.مء بالإضاقة إلى قوانين عشتار ملك إبسين 1١97١‏ 
ق. م» والتي كانت نوعا ما أكثر شموليةء والتي وصلنا منها ثمانية وثلاثون قانونا» ومجموعة مدينة 
إشنونا التي تحوي ستين قانوناء بالإضافة إلى قوانين حمورابي. وتعتبر مملكة إيبلا (على بعد 7١‏ كم 
جنوب مديئة حلب شمال سورية) أقدم الممالك التي اكتشفت حتى الآن في هذه المنطقة.» فهي تعود 
إلى 51٠١‏ ق.م. وقد عثر فيها على مكتبة تحتوي على ما يقارب ٠‏ ألف رُقُم طيني بالخط 
المسماري واللغة الإيبلية ذات الأصل الآكادي» وننضمن هذه بعض القوانين المتفرقة والتي تشكل - 


اكول 


حمورابي)”" بعد الدعوة الإبراهيميّة ونزول «الصّحُف» في بداية الألفية الثالثة 
ونهاية الألفية الثانية قبل الميلاد على أقلّ تقديرء علينا أن نتذكر هذه الملاحظة 
ونبحث عن مغزاها ونحن ندرس علاقة «الله» بهيكل الأمر كما يبدو في القرآن. 


أولاً: الله والرسول 
(الشريعة كمرجعيّة» والنبي كمؤسس) 


يبدأ الخطاب القرآني بأسلوب بلاغيّ باهر بالتأكيد أن «الله رب 
العالمين»» و«مالك يوم الدين»: والمعبود المستعان على الهداية إلى الصراط 
المستقيم»» وسيعمّد الخطاب القرآني منذ البداية على استلال متدرّج للخيط 
السياسى الخاص من هذه الإقرار 7 العقديّة الأوليّة» قالله هو «رب العالمين» 
الذي يجب أن يُعبّد لأنه خلقههم»: وخلق (ما في السموات والأرض :”2 
إنه «خالق كل شيء0” 0 وبالتالي هو «ربٌ كل شيء1 0, و«مالك 
الْمُلْكه”"'“: «المَلِكُ الحق:”"'"2: هكذا يتم توليد مفهوم المُلكيّة من الخلق» 


- مراسيم ملكية. انظر: هوريست كليتكل» حمورابي اليابلي وعصره. ترجمة محمد وحيد خياطة 
(دمشق: دار المنار للدراسات والترجمة والنشرء :.)١94٠‏ ص ٠١‏ ١؟؛‏ مجموعة من المؤلفين» 
المصدر نفسههء ص + ١؟‏ :4اءه/1! دلا دن عأطا8 1116 ,معطاعات! ل طلأعمصمع؟ا ممه ,303 .م ,.لمأط1 رفسموألا 
]0 اع06ا0) نقاطظط» :3 .هك ,(1977 ر,كقع؟27 ععازمتاقع)28 ععاعر8) برهله1 برهواوءدناء ل ننه وأطا8 116 
39 .م «رفلدزة5 اللعأعمم 

() الواقع أن حمورابي لم يكن أول من دوّن القانون» فقد كانت قبل حمورابي «قوانين» 
مدونة» وهو ما أشرنا إليه في الهامش السابقء» إلا الذي فعله حمورابي كان يقوم بإصلاح القوانين 
الموجودة؛ فثلاثة أرباع القوانين التي ذكرها حمورابي . مثلاً . هي قوانين مديئة إشنونا الستون (قبل 
حمورابي ببضعة عشرات من السنين) ذاتها معذّلة. انظر: مجموعة من المؤلفين؛ المصدر نفسه؛ 
ص 4. 

(4) انظر مثلاً: «سورة البقرة»2 الآية .7١‏ وسيتواتر التذكير لاحقا بشكل مستمرء انظر مثلاً: 
«سورة النساء.» الآية ١؛‏ «سورة الأنعام»» الآيات 'ء 44 و١٠١٠‏ ؛ «9سورة الأعراف»» الآية ١١؛‏ 
«سورة الليل»» الآية لاء و«سورة التين»» الآية 4. 

(9) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآيتان 79 و74١؛‏ «سورة آل عمران:» الآية »١4١‏ و:سورة 
الأنعام»» الآيات ١ء‏ "لا و1١1.‏ 

»55 انظر: «سورة الأنعام»» الآية ؟١٠؛ #سورة الرعد» الآية 7١؛ «سورة الزمرء» الآية‎ )٠١( 
55 و«سورة غافرء » الاية‎ 

114 «سورة الأنعام»؟ الآية‎ )١١( 

(؟١)‏ «سورة آل عمران»» الآية 75. 

.1١١4 9سورة طهء» الآية‎ )١1( 
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وربط الخلق بالربوبيّة» وهو أمر يولّد ضرورة مبدأ الحنّ المطلق بالأمر 
والحكمء وهو أمر منطقي» م أويحكمء وبما أنَ الله هو 
الخالق والمالك والربٌ المعبود ف لله الْخَلْنُ وَالأد 020 «وَإليِهِ ير 0 جع الأمر 
مج وطللِّ الأمرُ من كَبْلُ وَمِن بَمْدُ)2"7 وهو «إيحكم ما ير 009 
ولا يُسْأَلُ عَمَّا يَفْعَلُ وَهُمْ 52201 ولأنّ الله عليم بما خلق فليس 
«أحسن من الله حكماً»”*'' .كذلك. وبما أنه الإله الواحد الذي لا شريك له على 
ما بسطناه في المباحث آنفاً فإنه «لا مُعَقَّبَ لِحُكمو»”" طوَلَا يد يُشْرِككُ في 
حُكي6'". هكذا إذاء يضعنا القرآن بخطابه أمام مفهومي «الأمر؛ و«الحكماء 
ليشكل أساساً في بناء سلطة الأمر. 


١‏ أمر الله 


الأمر في دلالته اللغويّة أصل واحدء هو «الطلب والتكليف مع 
الاستعلاء»” "2 وذلك بالرغم من إشارة ابن فارس إلى أنه اضر لخدسة : 
الأمر من الأمورء والأمر ضدّ النهي. والأمّر الئّماء والبّرّكة بفتح الميم» 
وَالمَعْلّم والعَججب0”". وبملاحظة هذا المعنى في مفهوم 0 0 ذهب 


.04 #سورة الأعراف»» الآية‎ )١4( 

.١77* «سورة هودىء» الآية‎ )١6( 

(15) «سورة الروم»» الآية 4. 

.١ «سورة المائدة»2 الاية‎ )١1( 

(14) «سورة الأنبياء.؟ الآية 77. 

.6٠١ «سورة المائدة»2 الآية‎ )١9( 

.4١ نسورة الرعدء» الآية‎ )٠١( 

.75 «سورة الكهف.» الآية‎ )١١( 

(؟) المصطفويء: التحقيق في كلماتٍ القرآن الكريم » ج ١ء‏ ص 1088. وحسب المصطفوي 
فإن ال(أمر) «يطلق علي كل ما يكون مطلوباً ومورداً لتوجّه تكليف من جانب مولى أو من جانب 
نفسه. صريحاً أو مقدراً. وأمِرَ بكسر العين: مأخوذ من هذا المعنى أيضاء فإن أمر متعدياً إذا أريد 
لزومه تكسر عينه ويكون الطلب مع الاستعلاء» بمعنى العلوٌ والكبر لازماً في نفسه. ومنه يؤخذ معنى 
المذنكر والعجب والئماء والبركة»؛ وكذلك العلامة من جهة كونها علامة للطلب والمطلوب؟ فمعنى 
الطلب والاستعلاء ع في جميع هذه الموارد محفوظ»؟. 

(17) ابن فارس. معجم مقاييس اللغة» ج .١‏ ص .١14١‏ وعموماً يذهب اللغويون إلى أن 
مادة «أ م ره أكثر من أصل واحد. انظر: ابن منظورء لسان العرب. مج ١ء.‏ ج 7. ص 560اء 
ومحمد بن أحمد الجوهري» الصحاح في اللغة؛ تحقيق عبد السلام هارونء ط ؟ (القاهرة: الدار 
المصرية للتأليف والترجمةء 1915): مج ا ص 08٠‏ 


1١14 


الأصوليّون إلى تعريف الأمر بأنه «طلب الفعل بالقول على سبيل 
الاستعلاءة”*''. واستعماله في القرآن لم يخرج عن الأصل اللغوي 
المشترك”*"“» وهو يدور في معنيين: الشأن (موضوع الأمرء وهو في الأصل 
استعمال مجازي) أو طلب الفعل على سبيل الاستعلاء (من آمر يملك سلطة 
الطلب الملزمة إلى مأمور خاضع لسلطته ومُلرّم بطاعته)" ". 


يبدأ الخطاب القرآني أوّل ذكر لمفردة الأمر ‏ وفق الترتيب المصحفي - 
في بدايات سورة البقرة بتعبير اما أمر الله" والذي يطابق دلالياً تعر «أمر 
الله»”*" الذي سيختم به الخطاب القرآني استخدام مفردة «الأمره”. يفتتح 
الخطاب القرآنى المتعلّق بالأمرء إذآّء بالحديث عن «ما أمر الله» بوصفه 


مقتضى «عهد الله من بعد ميثاقه»» وعهد الله هو توحيده في ربوبيته (رب 
العالمين)”' "2 فهو عهد فطري إذاء اقتضاه أنه الخالق لهم» والذين ينقضونه 
هم الكافرون «الفاسقون”" عن فطرتهم» وهم بذلك «الخاسرون» بكل ما 
تعنيه هذه الكلمة من معنى» وما تقتضيه من ذهاب شيءٍ كان قد اكتُسب من 


(14؟) فخر الدين محمد بن عمر ضياء الدين الرازي» المحصول في علم أصول الفقه؛ تحقيق 
طه جابر العلواني» 31 ج22 ط ” (بيروت: مؤسسة الرسالة. ؟44١).‏ 3 *» ص 186. وهذا هو 
تعريف الرازي الذي خلص إليه بعد نقد تعريفات عدة لمن سبقه من الأصوليين. 

)١5(‏ يرى الراغب الأصفهاني أن معنى الأمر في استعمال القرآن محصور في أحد معنيين: 
الشأن أو الطلب بفعل. وقد ضعْف معنى «التكثير». انظر: الراغب الأصفهاني؛ مفردات ألفاظ 
القرآن الكريم»؛ ص 28 44. 

(1) وهو ما ذهب إليه الراغب الأصفهاني. انظر: المصدر نفسهء» ص 48 - 44. 

(07؟) «سورة البقرق 4 الآية /اا. 

() انظر مثا : #سورة النساء. » الآية ا و٠سورة‏ بر الآية 54. 

(19) (دَبِك أمْرٌ اللَهِ أَنرَلهُ إِلَيِكُمْ وَمَن يَعّيِ اللّهَ يُكَفْرْ عَنْهُ سَبِّتَاتِهِ وَيْمْظِمْ لَهُ أجراً» 
[الطلاق: 60]. 

(0) انظر الآية التي تشرح هذه العهد لاحقاً بشكل صريح في: طألْمْ أَمْهَدْ إِلَيْكُمْ يا بي 
آَم أن لا ينوا السبطن َه لك عد مِينْ» ز[يس: .]٠١‏ وانظر تفسير العهد» في: اين كثيرء 

تفسير القرآن العظيم» جَ ١ء‏ ص ١٠1!؛‏ الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)» اج اءا ص 
ا أبو محمد الحسين بن مسعود البغوي» معالم التدزيل. تحقيق محمد عيد الله النمر 
[وآخرون]. طة (الرياض: دار طيبة للنشر والتوزيع» ة ج ١‏ ص للا وأبو القاسم جار 
الله محمود بن عمر الزمخشريء الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه 
التأويل» تحقيق عادل أحمد عبد الموجود [وآخرون]» 1 ج (الرياض: مكتبة العبيكان.» 1998), 
جَ 01 ص ارك 

.1١١ ص‎ .١ انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن العظيمء ج‎ )١( 
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قبل» وهو هنا ما اكتسب بأصل الفطرة (الخلق): هالَّذِينَ يَنقُضُونَ عَهْدَ اللَِّ 
من بَعْدِ مِيَاقِهِ ور وَيَقْطَعُونَ ما ما مر الله بِ أن يُوصَلَ ويْفْسدُونَ في الأَدْض أوليك 
هم الَخَا 3 0 وهكذاء فإن جملة «ويقطعون ما أمر الله. ا نت 
الاية السابقة هي ذ في الواقع تفسيريّة لمعنى نقض «عهد اللههة» وتتضمن «قطع 
ما أمر الله به أن يوصل» (العصيان) و«الفساد فى الأرض»» ويهمُنا ههنا 
بالدرجة الأولى مفهوم "ما أمر الله به أن يوصل»6» وهو على ما ذهب إليه 
كثير من المفسرين ‏ «دين الله وعبادته فى الأرض» وإقامة شرائعه» وحفظ 
حدودهة”””". أي أمره التكليفي للناس. ‏ 


سيتحدّد الفضاء الدلاتي ل«أمر الله مع تقدّم الخطاب القرآ: أني بوصفه 
«البر»”* "ي وهو - كما تشرحه آية لاحقة ‏ فعل متضمّن «الإيمان يالل وَالْيَوْم 
الآخِرٍ وَالْمَلائِكَةٍ وَالْكِتَابِ وَالتبِيّينَ 4. و«إيتاء الْمَال عَلَى حب 4 ذُوي الْقُرْبَى 
وًّ وَالْيَتَامَى و وَالْمَسَاكِينَ وَابْنَ السَّبِيلٍ 7 وَالسَئِْمِن وَفِي الرَ نَاب»؛ وإإقامة 
الصّلاة4, وَ«إإيتاء الرَّكَاة2 والوفاء بِعَهْدِهِمْ ِذَا عقاو م والصبر في 
الْبَأسَاء والضَّرّاء وَحِينَ الْبَأسِي4: وهو شامل لكل ما تقتضيه التقوى*": فما 
ورد في هذا السياق يشمل «الاعتقاد والأعمال الفرائض والنو وافل)30©, وسيكون 


(؟") «سورة البقرق»» الآية لالا. 

() انظر: أبو محمد عبد الحق بن بن غالب بن عطية» المحرر الوجيز في تفسير الكتاب 
العزيز» تحقيق وتعليق الرحالة الفاروق [وآخرون]» ط ؟ (الدوحة: وزارة الأوقاف والشؤون 
الإسلامية في قطرء ا١٠3).‏ ج 2١‏ ص .15١ 1١904‏ وذكر ابن عطيّة أن هذا هو مذهب «جمهور 
أهل العلم» ثم قال «وهذا هو الحق». انظر أيضاً: ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم؛ ج ١ء‏ 
ص آاالل لتر معالم التنزيل» جَ ١ء‏ ص /الا. 

هذا وقد ذهب كثير من العلماء ء إلى أن مفهوم (ما أمر الله به أن يوصل» هو الأرحام. وهو رأي نقل عن 
مقاتل رحمه الله. انظر مثلاً : الطبري؛ جامع البيان في تأويل القرآنء ج دعن 16 

شاد وهو المفهوم من دلالة الآية: <أتأمرونَ النَامنَ ياليرٌ وَنَنْسُونَ نَ أَنفْسَكمْ ونم ثم تلُونَ الْكِنَاتَ 
أنَلَا نَمْقِنُونَ4 [البقرة: 44]. إذ معنى الآية أن الكتاب المنزل بين أيدي الرهيان والأحيار فق أهل 
الكتاب يأمرهم هم بالبر كما يأمر غيرهم. 

(5”) انظر: المصدر نفسهء «سورة البقرة»» الآية 119/7. وقد ورد في الحديث الشريف عن 
وابصة بن معبد (#5نه) عن النبي (يفِ) قوله: «البر ما اطمأنت إليه النفس واطمأن إليه القلب» 
والإئم ما حاك في النفس وتردد في الصدر وإن أفتاك الناس وأفتوكة. انظر: أحمد بن محمد بن 
5 المُسندء تحقيق شعيب او [وآخرون] (بيروت: مؤسسة الرسالة؛ 1999)), ج 594ء 
ص !01: رقم ١8٠١1١‏ وص07: رقم .180١5‏ وأشار المحققون إلى أن سنده ضعيف. 

(77) الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريم:؛ ص .١١4‏ 
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كل ما يرد من وصف أمر الله لاحقاً هو من مصدقات هذا ل«البرة العاة©. 
وسيكون مقابل أمر الله «أمر الشيطان»» الذى سيشتمل مفهومياً «السوء 
مر مر بي سيشتمل مفهو 

والفحشاءة» والقول «على الله ما لا تعلمون» (الشرك)", 


غير أن الأمر يتجاوز حدود مجرد التطبيق الشخصي والمباشر لأوامر 
اللهء إلى نظام الأمر ذاته ؟ أي أمر بما ينبغي أن يكون عليه نظام الأمر بين 
البشرء هكذا سيتقدم الخطاب القرآني بالأمر إلى جماعة المسلمين بأن «يأمروا 
بالمعروف ويتهوا عن المنكرةه*©: وأن «يحكموا بين الئاس بالعدل:"4). 
غير أن مدلول "المعروف »0 (وبالتالي «المنكر») سيبقى منوطاً بالجماعة 
ذاتيا» |3 لا تكد لها عرينا ل ال ٠‏ وسيتحدّد مفهوم «العدل»””؟؟ أيضاً 
في استعمال الخطاب القرآني ب المساواة بين طرفين أو أطراف متعددة!؟؟4 


70) انظر: «سورة البقرة»» الآيات 249 7775 وه/[١.‏ 

نارف انظر: «سورة اليقرق» الآيات 4 195 ي118. 

(9) انظر الآية: وَلْتكُن مُنكُمْ أمَةَ يَدمُونَ إلى الْحَيرِ وَيَأمُرُونَ بالْمَغرُوفٍ وَيَنْهوْنَ مَنِ الْمُكَرِ 
وَأَوْلَيكَ م هُمْ الْمُفْبِحُونَ» [آل عمران: ».]٠١5‏ انظر أيضاً: «سورة آل عمران»» الآيتان ١١١‏ و4١41‏ 
«سورة ا الآية /801١؛‏ «سورة التوبةء» الآيتان ١/او17ء‏ وهسورة الحجء' الآية 24١‏ 
و«سورة لقمان»» الآية .3١/‏ 

(:4) انظر الآية: <إِنّ الله يَأ مُرُكُمْ أن تُودُواً الأماناتٍ إِلَى أَمْلِهَا وَإِذَا حَكَمُْم بَيْنَ الئاس أن 
0 بالْمَدْلٍ إن اللّهَ نِعِمًا يَعِظكُم به به إن الله كَانَ سَمِيعاً تصِيراً» [النساء: 66]. ٠‏ بالآية: د 

لله يَأمْرُ بالْمَدْلٍ وَالِإِحْسَانِ وَإِينَاء ذِي الْقُرْتَى وَيَنْهَى عَنِ الْمَحْشَاء وَالْمُدكَرِ وَالْبَمي يَعِظُكُمْ لَعَلّكُمْ 
سر [النحل: .]4١‏ 

() انظر مفهوم المعروف في القرآن في: المصطفري» التحقيق في كلمات القرآن الكريم» 
ج 4 ص ١١9‏ 

(؟) لاحظ رضوان السيد في ما يخص مفهوم المعروف (والمنكر) بأن «السياقات القرآنية 
(...) ليست مؤكدة أو شديدة الوضوحء إلا أن المتبادر منها أن المصدر الأولي لمقاربة مسألتي 
الخير والشر أو المعروف والمنكر إنما هو الأعراف المستقرة أو العقل الجمعي». انظر: مايكل 
كوك الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر في الفكر الاسلامي» ترجم النص وراجعه على المصادر 
وقدم له رضوان السيدء عبد الرحمن السالمي وعمار الجلاصي (بيروت: الشبكة العربية للأبحاث 
والنشرء .)٠٠١4‏ ص 211 مقدمة المترجم #الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر: المقولة والتاريخ 
والفقه ومسائل الشأن العام». 

(17) وهو ما ذهب إليه الراغب الأصفهاني. انظر: الراغب الأصفهاني؛ مفردات ألفاظ القرآن 
الكريمء ص .06١‏ 

() توائرت مفردة (عدل) بصيغه المتعددة (فعلاً واسماً) 4 مرة فى في القرآن. ومعظم اللغويين 
يرون أن «عدل» أصلان متضادان أو أكثرء وأن أحدهما هو المساواة؛ ومنهء مجازاًء الحكم بالحق؛ 
لأنه سبيل لإحقاق الحق» من باب إطلاق السبب على المُسبّب. والثاني هو الميل والانحراف عن 
الشيء. انظر مثلاً: ابن فارس» معجم مقاييس اللغة؛ ج 4 ص 20٠٠١‏ وأبو منصور محمد بن - 


١ا/‎ 


وسن ر جع إلى هذا بعد قليل. المهم في هذا السياق هو ارتباط الأمر بمفهومي 
«الحكم؟ و«العدل»» فالخطاب القرآني يأمر بالحكم القائم على العدل 
(بالعدل)؛ حيث سيكون معنى هذا الأمر بالعدل هو تطبيق مدلول الإيمان بإله 
واحد للبشرء وتنزيل مفهوم المساواة من الحيّز الاعتقادي إلى الحيّز التداولي» 
فالمساواة المطلقة بين البشر ذ في الحكم طلب قرآني صريح وبأشد الألفاظ 
وضوحاً: «إِنَّ الله 1 م و" إِنَّ اللَّهَ يأب 0ك 20908 (النبي). 
والمساواة في الحكم ليست بين المسلمين والمؤمنين وحسبء. ولكئّها المساواة 
بين الناس)140) أجمعين » كل الناس. 


مع تقدم الخطاب القرآني يبدو واضحاً التمييز بين نوعين من «أمر الله 
أوّلهما: الأمر التكويني”**' المتعلق بالكون ونظامه والثاني: الأمر التكليفي””") 
المتعلق بالبشر وغيرهم من المخلوقات ذات الإرادات المستقلة» الملائكة 
والجن, الأوّل سيكون تعبيراً عن قدرة الله القاهرة فوق عباده وخلقهء فطاعة 
الأمر ههنا طاعة قهريّة» قهر سيتعلق بالقدرة الإلهيّة التي لا يحذها حدّ على 
الفعل والإيجاد. فعتدما «يأتي الله بأمره0 قذلك لأن «اللة عَلَىِ كُلْ شَيْءِ 
قَدِية74"., ولأنه كذلك» فهو حاصل لا محالة» 00 قَضَى أمُرأء فَإِنّمَا 


و 


يَقُولُ لَهُ كن فَيَكُونُ4””*. وؤإِلَى الله تُرْجَعْ الأمو 09 وستلاحظ أن 
استخدام الخطاب القرآني؛ عندما يعمّم ا 0 لله نحو: «إِنَّ الأمر كُلَهُ 
0" <وَإِلَيْه ير يُوْجَعُ 0 الود عدو ع كله فاخ ثةة 2000 ملل الأمْد #0 20774 و#للّه 


- أحمد الأزهري» تهذيب اللغة» تحقيق عبد السلام هارون (القاهرة: الدار المصرية للتأليف 
والترجمة.» 2)١9514‏ جَ ؟"ء ص 8١7ء‏ واين منظورء لسان العرب» جَ ١ل‏ ص .45١‏ 
(55) «دسورة النساء»» الاية 04. 
(47) «سورة النحلء »؟ الآية .5٠‏ 
(40) «سورة الشورىء» الآية .١6‏ 
(548) :سورة النساءء» الآية 08. 
(549) سيبدأ استعمال الخطاب القرآني للأمر التكويني بدءاً من الآية ٠١‏ من «سورة البقرة». 
(00) سيبدأ استعمال الخطاب القرآنى للأمر التكليفى بدءاً من الآية /ا من «سورة البقرة». 
(01) انظر: #سورة البقرة»2 الآية .1١4‏ 1 
(0؟0) انظر: «سورة البقرة»» الآية .1١1/‏ 
(0) انظر: «سورة البقرة»» الآية 5٠١‏ 
(24) انظر: #سورة آل عمران»» الآية 04. 
(655) انظر: #سورة هودء» الآية “177 
(6) انظر: «سورة الرعدء » الآية 71. 
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الأَمْرُ من قَبْلُ وَمِن بَعْدُ4”"” هوَالْآمرُ يَوْمَعِذٍ لِلّو4 «يوم القيامة2*4. فإنما 
ذلك في الأمر التكويني وحدهء 0 في 0 من التدخل في تغيير العالم 
والتأثير في التاريخ البشري الأرضي» أو ة في أصل الحق في الأمرء حيث هذا 
الحق برمته فرع عن فعل الخلق: إن نَ رَبَكُم اللَّهُ الَّنِي خَلَقَ السَّمَاوَاتٍ 
وَالأَرْضَ في مِنَةٍ يام م ثُمّ اسْتَوّى عَلَى الْعَرْشٍ يُغْئِي اللّبْلَ النهَار يَطْلْبُهُ حَئِيثاً 
وَالشّمْسَ وَالْقَمَرَ وَالنْجُومَ مُسَخَّرَ رات بأمْرِهِ آلا آ لَهُ الْخَلْقْ وَالأَمد تَبَارَككَ الله رَبُ 
الْعَالَمِيد 20504 وسيُستعمل مفهوم «القضاء» للدلالة على هذا 4 من الأوامر 
التكوينية””'' وما في حكمها'''' مما أسلفنا الإشارة إليهء وغالباً ما يستخدم في 
هذا النوع من 1 امر صيغة المبني للمجهول «قُضي الأمر»”"'2. ومدلول القضاء 
هنا هو معنى إنجاز الأمر التكويني وإحداث أثره؛ أي ما يُعبّر عنه ب«فصل 
الأمر»”""2. وبالرغم من أنه لا توجد تسمية خاصة في الخطاب القرآني للأمر 
التكويني عندما يتعلّق بالإنسان» فإنه في السنة النبوية يسمّى ب«القّدّره ويمثل 
أحد أركان الإيمان2©, 


(097) انظر: «سورة الروم»» الآية 4. 

(6548) انظر: «سورة الانفطار»» الآية 4. 

(69) «سورة الأعراف» » الآية 04. 

(50) انظر مثلاً: «سورة البقرة»؟ الآية /إ١١؛‏ #سورة آل عمرانء» الآية /51؟؛ #سورة الأنعام»؟ 
الآية ”؛ #سورة مريم:» الآية 6؛ «سورة طهء» الآية 4١١؛‏ «سورة الزمرء» الآية 147: واسورة 
غافرء» الآية 54. 

(11) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية ١٠5؛‏ «سورة الأنعامء» الآية 4؟ #سورة الأنفال.» 
الآيتان ؟'؟ و458» ولاسورة الأحزاب» 0 الآية 5". 

(59) انظر مثلاً: «سورة البقرةء» الآية ١١7؟؛‏ لسورة الأنعامء» الآية 8؛ #سورة الأنفال.» 
الآيتان 47 و44. وةسورة يسء »2 الآية »4١‏ 'اسورة الأحزاب»» الآية 53١‏ 

(1) انظر: الراغب الأصفهاني. مفردات ألفاظ القرآن الكريم» ص 0074ء لمارا 
التحقيق في كلمات القرآن الكريم: ج 4. ص ."١5‏ والاصل الدلائي المعجمي للقضاء 
ابن فارس . هو «إحكام أمر وإتقانهء وإنفاذه لجهته؛» أي إنجاز الشيء وتحقيقه والمضي > فيه 3 
نهايته. وما ذكر من استعمالات له فليست إلا مصاديق لهذا الأصل. انظر: ابن فارسء معجم 
مقاييس اللغة» جَ 6 ص اقم 

(14) في الحديث الشريف عندما سئلٍ النبي (يَه) «عَنْ الإِيمَانِء قَالَ: أَنْ تؤْمِنَ نّ باللّوء 
وَمَلائِكَته وَكُتْبو وَرُسْلِ4 وَالْيَوْم الآجِرء وَتُؤْمِنَ نّْ بِالْقَدَرِ خخْيْرِهٍ وَشُرُوِ؛. (اللفظ لمسلم). انظر؛ 
البخاري» الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله 9 أوأيامه. اج 2١‏ ص "لا رقم 26١‏ 
ومسلم بن الحجاج» الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم» اج اء ص كلء رقم 8. 

أما في علم الكلام فثمة خلاف حول مفهومي «القضاء» و«القدرء بوصفهما مفهومان متكاملان 
وظيفياء وفي علاقة كل منهما بالآخر. والخلاف الدائر حول القدر أو القضاء هل يقع على أفعال - 


لفن 


أما الأمر التكليفي» فكما هو متناول في الخطاب القرآني يأتي في صيغ 
متعدّدة فضّلها الأصوليّون”"'. تتناول قضايا تدخل في إطار الأحكام 
التشريعيّة؛ بعضها يدخل اليوم فيما يعرف بالأحوال الشخصيّة» ويعضها الآخر 
يدخل في إطار المعاملات المالية» ويدخل بعضها في العقوبات الجنائيّة: 
الحدودء وبعضها يتعلّق بأحكام العبادات: صلاة» زكاة» حج؛ صومء 
وأخيراً قسم يتعلّق بالسياسة» والأمر التكليفي المتّصل بهء هو أمر بنظام 
الأمرء على نحو ما أشرنا إليه آنفاء وأمر بطاعة الأمر المتولّد عن هذا 
النظام. على أن مفهوم «الطاعة» سيظهر هناك بوصفه إنجازاً للأمرء في مقابل 
الإنجاز التكويني الموصوف بالقضاء. على أن الخطاب القرآني استعمل تعبير 
«القضاء» في الأمر التكليفي مرّتين» مرّة للدلالة على شدّة خطورتهما 
وضرورة الالتزام بهما في مشابهة لالتزام الكون قهراً بأمر الله» كما لو أنْهما 
أمران تكويئيان: وهما «الحسنى بالوالدين:2"9 وأمر «الله ورسوله""2 معاً 
للجماعة المؤمنة 


وعموماً ستكون الطاعة ملزمة لا خيار فيها: «وّمَا كَانَ لِمُؤْمِنِ ولا مُؤْمِنَةٍ مِنَةٍ إِذًا 
قَضَى اللَّهُ وَرَسُولَهُ أمراً أن يَكُونَ لَهُم الِْيَرَهُ مِنْ أَمْرهة4", إلا أن التزامها 
يخضع للورادة الإنسانية المستقلة والحرة» وليس للإرادة الإلهيّة التكوينيّة القهرية؛ 
ذلك أنْ هذه الطاعة فرع عن الإيمادة والإيمان بذاته أمر منو ط بالإرادة المستقلة 


ومطلق الحريّة الإنسانيّة؛ إذ يقرّر الخطاب القرآني مبدأ «لَا إِكْرَاةَ في الدّين»"2, 


> الإنسان أو لا؟ فإنه يدخل في الجدل الكلامي حول هل الإنسان مسيّر أم مخيّرء ومنه النقاش حول 
«الكسب؛ الإنساني (نظرية أشعرية). انظر هذا الخلاف . على سبيل المثال . في: محمد سعيد رمضان 
البوطي» الانسان: مسير؟ أم مخير؟ (دمشق: دار الفكرء /ا899١)؛‏ سميح دغيم » فلسفة القدر في 
فكر المعتزلة (بيروت: دار الفكر اللبنانى.» .)١19487‏ وعمر سليمان الأشقر» القضاء والقدرء ط 1١7‏ 
(عمّان: دار التفانس» ١ .)00١6‏ 

(50) انظر مثلاً: بدر الدين بن بهادر الزركشي» البحر المحيط في أصول الفقهء» تحقيق 
عبد القادر العاني؛ راجعه عمر سليمان الأشقر» ١‏ جء ط ؟ (الكويت: وزارة الأوقاف والشؤون 
الؤسلامية» 1 جَ ,0 ص كه _ الع و2758 - .27١‏ 

050) اسورة الإسراف» الآية رفظ 

(519) «سورة الأحزاب»» الآية 351, 

(14) حول تقسير هذه الآية» انظر على سبيل المثال: الطبريء جامع البيان في تأويل القرآن. 
اج ٠6‏ ص الال 

() «سورة البقرة»» الآية 85؟, 


ةى, 1 


ويعيد التذكير به كلما كان مناسباً”'". وبالإمكان ملاحظة أن هذا التقرير لمبدأ 
الحرية الدينيّة والتذكير بها كان مرتبطاً بسياق الحديث عن «الطاغوت» والملوك 
الذين يفتنون الناس عن دينهم» وهو بذلك يحمل مغزىٌ سياسيّاً بقدر ما يحمل 
مغزى دينياً”'"'؛ إذ سيكون مبدأ الحريّة الشخصيّة الوجه الآخر المكمّل لتدمير مبدأ 
«الأرباب»؛ الذين يستندون إلى سلطة القهر السلطاني للناس واستعبادهم على 
هواهم. 

موضوع «الطاعة» ‏ ما يُطاع فيه بدوره متصل بالدرجة الأولى بالمجال 
السياسى» وبالدرجة الثانية بالمجال الإيمانى؛ ذلك أنّه من جهة أولى «الطاعة» 
بصيغة المصدر لم ترد في القرآن إلا في موضوعات سياسيّة» وتحديداً بعلاقة 
المنافقين بالنبى””' وبصيغة الأمر فإنّها موزّعة بين الدلالة على مطلق طاعة 
الله والرسول من دون تحديد دقيق لموضوع الطاعة» وبين الدلالة السياقيّة 
الواضحة على الطاعة المتصلة بالمجال السياسي”'"'؛ وفيى الحالتين فإنْ أمر 
الطاعة متّصل بالمجال السياسي. ْ 1 


من الملاحظ أن الأمر بالطاعة» بل مفهوم الطاعة ذاته» لم يرد إلا بعد 
نضوج مفهوم الجماعة المؤمنة «المؤمنون»» أي في سياق بناء الجماعة 
السياسيّة» فلم يبدأ هذا المفهوم بالظهور إلا في سورة آل عمران؛ في الآية 5٠‏ 
منهاء بعد أن تحدّدت معالم الجماعة المؤمنة مفهوميّاً وموضوعيّاً في سورة 
البقرة على نحو شبه كامل» في حين واكب ظهور هذا المفهوم» الطاعة» تقريباً 
ظهورٌ مصطلح سياسي آخر هو «المنافقون» في السورة نفسها في الآية /151» 
وإذا ما نظرنا بمنظور الدلالة الإحاليّة السيميائيّة فإنّ دلالة هذا الاقتران مرتبطة 


.78 انظر مثلاً: #سورة يونسء» الآية 2844 وةسورة الكهف.» الآية‎ )7١( 

1١١١ قارن ملاحظة جودت سعيد حول هذا الموضوع. في: سعيدء كن كابن آدم؛ ص‎ )١( 
1 

(؟/!) تواترت مفردة ١طاعة»‏ فى القرآن ثلاث مراتء كالآتى: «سورة النساءء» الآية 44١‏ 
«سورة النور»» الآية 8"ا» و#سورة محمدء» الآية 11. ١‏ 

(/) تواترت مفردة «أطيعرا» بصفتها «أمر للهمر أربعة عشر مرة» منها تسع مرات في سياق 
سياسى»؛ وهى على التوالى: #سورة آل عمران»2 الآية ؟7١؛‏ «سورة النساءء» الآية 064؛ :سورة 
الأنفال»؛ الآيات ١ء 7٠١‏ و45؛ «سورة النورء» الآيتان 04 و25؛ «سورة محمدء؛ الآية ا 
و«سورة المجادلة»» الآية .١‏ وأربع مرات في سياق تصديق الرسول واتّباعه بما أنزل معهء وهما 
كالآتي: «سورة آل عمرانء» الآية 77؛ «سورة المائدة»» الآية 047 وةسورة التغابن»؛ الآيتان ١7‏ 
و35. 


1١و76‎ 


بشذة بتكوين الجماعة السياسيّة على سبيل تحقيق وظيفة الجماعة المؤمنة 
واستكمال تنظيمها وصياغة هويّتها ورؤيتها للعالم كأمّة أخرجت للناس. 


أمَا الأمر بعدم الطاعة» وهو عموماً يأتي من تنويعات صيغة «لا تطع؛ء 
فإنّه مرتبط ومتعدى به إلى «الشرك»» و«الشيطان؛» و«المنافقين» و«الكافرين»» 
وفي حين يكون ما يتّصل بالشرك والشيطان متصل بموضوع الإيمان بالله 
الواحد رب العالمين» ودعوة النبيّ للإيمان بما أنزل إليه؛ فإن ما يتصل 
ب«المنافقين» و«الكافرين» يكون مرتبطاً على العموم بالمجال السياسي» كما 
توضّح سياقات الخطاب القرآني لهذا التعبير. يتضمّنء هذا الذي أشرنا إليه» 
وجود إقرار ضمني بأنّ هنالك مَّنْ له سلطة الأمرء ويمكن طاعته: فالنهي عن 
الطاعة (لا تطع) ليس فيه أمر بمطلق الامتناع عنهاء بل امتناع عن الطاعة في 
موضوعات محددة. وما سنلاحظه فى خطاب القرآن ارتياط الأمر بالطاعة بثلاثة 
فاعلين» بوصفهم «آمرين» هم على التسلسل: اللهء والرسولء وأولو الأمرء 
وفي حين أن «الرسول؛ واأولي الأمره آمرون نسبيُّونء فليس ثَمَة آمرون 
مطلّقو الحقّ في الأمرء فهم تجاه الله من «أهل الطاعة»» وتجاه الناس من 
«أهل الأمر؛ (آمرون)؛ ذلك أن لا أحد يملك الحق في التمرّد على أمر اللهء 
وفي مقدمتهم الرسول (يَئِيْ) ذاته. 


هكذاء فالأمر التكليفي للناس ليس محصوراً بالله على نحو كاملء إلا 
أنّ ما أمر به الله ورسوله لا خيار فيه. ومعنى هذا أن ما تبقى دون ذلك 
فل«أولي الأمر منكم» (من المؤمنين) الخيار فيه. وفي حين يستعمل القرآن 
تعبير مثل «أمر اللهءء و«أمره4» في ما يتصل بالأمر التكليفي والتكويني 
أيضاء فإنّه يستعمل». في المقابل» تعبير «أمرهم» حينما يتعلّق الأمر بالمساحة 
المتاحة لجماعة «أولي الأمره في الاختيار. على أنْ مفهوم «أمرهم» سياسي 
بالكامل حينما يتعلق بالجماعة المؤمنة؛ لأنه متصل بالجماعة ككل» ويفصح 
الخطاب القرآني بو وشبوح أن ما يتصل من الجماعة مر هم ينو 2 الاختيار 
مُؤْمِئَةٍ 00 قَضَى اللَّهُ وله أمراً أن و 2 الْخِيَرُ من ار 0 
وهذا يعني أن الأصل هو أن يكون لهم الخيرة في الأمرهم؟. 


(4/) «سورة الأحزاب»» الآية 8"5. 


١و‎ 


3ت حكم الله (الكتاب والحكمة) 


«الحكم بالعدل» بين الناس أحد مصاديق «أمر الله الموصوف بأنه أمر 
ب«البرة» غير أنه إذا كان العدل يعنى» فى غالب استعمال الخطاب القرآنى» 
المساواة؛ فإِنّ تحديد مرجعيّة الحكم بالعدل تم تحديدها على طول الخطاب» 
وعلى نحو مطرد لا لبس فيه. إلا أنْ فهم مرجعيّة الحكم هذه في نظام الأمر 
تتوقف على تحديد دلالة مفهوم «الحُكم' ذاته. وقد تسبّب ظهور الدولة 
الحديثة على أنقاض الخلافة الإسلامية في إثارة جدل واسع حول هذا 
1 لا يزال مستمراً إلى اليوم. إذا كانت الدلالة المعجميّة الأوليّة لمادة 
«ح ك م» تشير إلى معنى المنع*", ومنه أطلق على الفصل في المنازعات 
بين الناس «الحُكم؛؛ لأنه عمل ل«المَّئْع من الظُلْم””" من باب المجازء 
بإطلاق المسبّب على المسبّب» فإن هذه الدلالة اللغوية ل«الحكم» استقرت في 
استعمال العرب قبل نزول القرآن”""'» واستمرت في استعمال القرآن تحمل 
هذا المعنى اللغوي المجازي ذاته0*". ] 


(75) انظر: ابن فارس» معجم مقاييس اللغة. 3 ؟'» ص الاء والراغب الأصفهاني» 
مفردات ألفاظ القرآن الكريم؛ ص 118. 

7ع ابن فارس» المصدر نقسه » جْ 3 ص 1 

02070 استخدم كبار شعراء الجاهلية مفردة الحكم ومشتقاتها في شعرهم ٠»‏ مثل طرفة بن العبد 
(ت 5١‏ ق ه.)ء وذو الأصبع العدواني (ت ١؟‏ ق ه.).ء وأبو اللحام التغلبي (تاريخ وفاته 
مجهول)؛ وآخرون. ومن أمثلتها قول طرفة: 
الدَهرّ في زرَمَن رَخْي ‏ كذاكَالحُكمْنَقمِ دأو يَجِورٌ 

(7) انظر: الراغب الأصفهاني» المصدر نفسهء ص 148؛ المصطفويء؛ التحقيق في كلمات 
القرآن الكرد يمءج 5 ص »"٠‏ وعبد الحميد الفرامي. مفردات القرآن: نظرات جديدة في تفسير 
ألفاظ قرآنية» يي أيوب إصلاحي (بيروت: دار الغرب الإسلامي» ك5 ص 21١/5‏ 

وذهب الفيروزآبادي إلى أن «الحكم» في القرآن «ورد على نيف وعشين وجها» ذكرها في كتابه 
جميعهاء غير أن فحص الأمثلة والتدقيق فيها يكشف عن أنها مصاديق مفهوم الحكم بمعنى القضاءء 
ودلالات تأويلية وسياقية لا تخرج عن هذا المعتى. 

كما ذهب بعض الباحثين أن «الحكم؛ في القرآن ورد على تسعة معانٍ. هي : «التحليل والتحريم في 
أمر العبادة والدين» » و«القضاء والقدر؟» و«النبوة وسله ة الأنبياء», و«القرآن وتفسيره؟» و«الفهم والعلم 
والفقه؛» وهالمعنى السياسي» (المُلك»)»: و«القضاء والفصل بين الخصومات والاختلاف بين الناس؟ة» 
و«الإتقان والمنع من الفساد»ه. و«الإبانة والوضوح». والملاحظ في استدلالاته على ما ذهب إليه الخلط 

بين دلالات المفردات القرانية «الحكم؛؛ و«الحكمة». و(الإحكامة. انظر: مجد الدين محمد بن يعقرب 

الفير وزآبادي» بصائر ذوي التمييز في لطائف الكتاب العزيز. تحقيق محمد علي النجارء ١ج‏ (بيروت: 
المكتبة العلمية؛ زد. ت.]). ج 3 ص لامع حمق ومشام ينل عوض جعفر » الأبعاد السياسية - 


ذفن 


يبدأ الخطاب القرآني - وفق التسلسل المصحفي - بتناول مفهوم «الحكم؛ 
ومشتقاته بعد مرور ما يزيد عن مئة وعشرين آبة من إقراره الأول بأن الله 
«رب العالمين4»؛ و«مالك يوم الدين4 والهادي إلى «الصراط المستقيم؛ عبر 
الكتب المنزلة على رسله حيث جاء القرآن مصدّقاً لها ومهييناً عليهاء وفي 
سياق توضيح دور التنزيل الجديد هذاء القرآن الكريم» في الهداية وموضعته 
مسار الهداية الإلهية للناس من ربهم» والتي بدأت بالأنبياء من قبل» يستل 
الخطاب القرآني الخيط المفهومي من سورة الفاتحة من 3 تعبير «مالك يوم 
الدين6 ليدمج فيه مفهوم الحكمء الذي يمثل لازماً 00 الور ايوم 
الدين»؛ إذ الحكم أحد شكلّي الدين*'"'؛ بمفهوم يوم الدينء أحدهما 
الحساب» والآخر الحكم بين طرفين متنازعين أو أكثرء يكون الحاكم طرفاً 
مستقلاً ومحايداً تجاه كل الأطراف. 


إذ يُفتتح خطاب الحُكم بالحديث عن المنازعة بين الأديان» اليهود 
والنصارى خاصة» ودعوى احتكار الحق. باعتبارهما, أمران» -- في 
ارت فيهما يرجع إلى الله؛ طقَاللَهُ يَحْكُمْ بَيِنَُم نيهم يوم م الْقِيَامَةٍ فِيمَا كَانوا فِيهِ 

يَخْتَلِفُونَ4””". غير أن الحكم في الآخرة. 0 5 يكون «إلا لم0 

سيتم 0 في سياق المحاججة والنزاع 1 امتلاك الحقيقة (الحق) بين أتباع 
الأديان””*)» بل حتى صدق النبي نفسه””"©. وحصر الحكم لله هنا أمر يعني» 
من جهة» إقرار الحريّات الدينيّة» ومن جهة ثانية يعني عدم وجود سلطة للنبي 
لجبر الناس على اعتناق ما جاء به «مذّعياً؛ ‏ بنظر هؤلاء الناس ‏ أنه منزل من 
الله. إلا أن التأكيد على حكم الله في الآخرة» واستفراد الله به» سيتكرّر مع 


- لمفهوم الحاكمية: رؤية معرفية» سلسلة قضايا الفكر الإسلامي ؛ ١‏ (هيرندن» فرجيئيا: المعهد العالمي 
للفكر الإسلامي؛ 066) ص 1/657 


(9/ا) حول مفهوم الدين ذف فى القرآن. انظر مثلا: إيزوتسوء الله والانسان ف في القرآن: علم 
دلالة الرؤية القرآنية للعالم» ص 908. 


(80) ةسورة البقرة»» الآية “117. 

.1١4و انظر مثلاً: «سورة الأنعام»» الآيتان لاه‎ )8١( 

(85) انظر مثلاً: «سورة النحلء» الآية 4؟١؛‏ «سورة الحج.» الآيتان 81 و59؛ #سورة 
النمل»» الاية 4لا؛ «سورة القصصء » الايتان ١٠/ا‏ و488؛ :سورة الزمرء؛ الأيتان 7 و45؛ «9سورة 
غافر»» الآية 44. و:سورة الشورىء» الآية .٠١‏ 

(87) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية 1117. 


١/4 


تقدّم الخطاب منحصراً في موضوعين» كليهما خارج قدرة البشر على التناول: 
أحدهما مزاعم امتلاك الحقيقة الديئيّة» وثانيهما هو موضوع «ما في الصدور» 
من الخواطر والنيّات”؛*. غير أن الخطاب القرآني يختم الحديث عن حاكميّة 
الله يوم القيامة بإرجاع المسألة إلى أصلهاء أي أن الحكم فرع عن الملكيّة. 
والربوبيّة» والعلم المطلق. والحق المطلق» العائدة جميعها لله الواحد الخالق 
الذي لا شبيه له ولا مثال في الكمال: 


وما اح اخْتلفُمْ فيه فيه من شَيْءٍ فشكة إِلَى اوأر ذّ كم اللَهُ وَبَى عَلَيْهِ نَوَكَلْتُ 


سو 


وَإِلَيْه نِيبُ. فَاطِرٌ السّمَاوَاتٍ وَالأَرْضٍ جَعَلَ لَكُم من أنشيِكمْ أ 8 7 ع3 نَّ الأنْعَام 
أَرْوَاجا يَدْرَؤُكُمْ فيه فِيه لَبْسنَ كَمِثْلِهِ شئ* وَهُوَ السّمِعٌ الِبَصِيدُ. لَهُ مَقَالِيدُ السَّمَاوَاتِ 
َلآَرْضٍ يَبِسْطْ لق لمن يَشَا ود وَيْقَدٍ يَقَرُ نه بكلٌ شَيْءٍ عَلِيم. شر لَكم من الدّينٍ 
مَا وَضَّى به نوحاً الي أَوْحَيْنَا حَيْنَا إِلَيِكَ وَمَا وَصَّيْنَا به إبْرَاهِيمَ وَمُوسَى وَعِبِسلَ أذ 


> ونم م 


أقِيمُوا الدّينَ وَلا بعل رَقُوا فيه كبر عَلَى الْمُشْرِكِينَ مَا تَدْهُوهُمْ إِلَيْهِ الله يَجتَبِي ِلَب 
من يَشَاءُ وَيَهْدِي َي من يُنِيبُ. وَمَا تَقَرَقُوا إلا من بَعْدٍ مَا جَامهُم ايلم ييا َه 


و 


وَلَوْلا كَلِمَةٌ سَبَقَتْ ث من رَبك إِلَى أَجَلٍ مُسَمّى لَقْضِيَ بَبْتهُمْ وَإنَّ الّذِينَ أُورِتُوا 
الْكْتَابَ مِن > بَعِْهِمْ لَفِي شك مُنْهُ مُريبٍ. دك كم وهم كما أت ولا تب 
أموَاممُمْ وَقل آمَنتٌ ما أنزّلَ اللّهُ من كتَابٍ وَْوِرْتُ الأيلٌ بَينَكُمْ الله ربْنَا وََبكُم 
نا أعْمَالَنَا وَلَُمْ أعمًا مَانحُمْ لا حيجُة يتنا ويَيدكُمْ الله َجمَعْ َتنا ولي اْمصِيرُ. 


سا اسع . 


وَالَْذِينَ يُحَاجُونَ فِي اللَّوِ مِن بَعْدِ مَا اسْتُجِيبَ لَهُ حُجَتُهُمْ دَاحِضَةٌ عِندَ رَبّهِمْ 


وَعَلَيْهُمْ غُضَبٌ وَلَّهُمْ عَذَابُ 5 لزيا 


(84) انظر مثلاً: «سورة النساى» الآية .١41‏ 

(85) أكثر المفسرين على أن معنى «فحكمه إلى الله» هو حكمه يوم الدين. وهو تفسير يدعمه 
السياق. ومنهم الطبري» والبغوي» والرازي» والشوكاني» وذهب العديد من المفسرين إلى أن معناه 
الكتاب المنزل على النبي ٠‏ بدلالة آيات أخرى» ومنهم ابن كثير. والبقاعي. حول هذه الآراء» انظر 
مثلاً: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن. ج 7١‏ ص 4؟؛ البغويء. معالم التنزيل» ج لاء 
ص 6 و١١؛‏ محمد بن علي بن محمد الشوكاني» فتتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية في 
علم التفسير » » تحقيق عبد الرحمن عميرة ة: (القاهرة: دار الوفاء» )2 جِ ص 0 
والرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)؛ ج ١7‏ ص ١105ء‏ وقد أشار الرازي إلى أن التفسير 
الذي يحيل حكم الله إلى يوم القيامة يقتضيه نظم الآية. انظر: ابن كثيرء تفسير ير القرآن العظيم» 
اج لاء ص 9» والبقاعي. نظم الدرر في تناسب الآي والسور مج 2.4 ج .١!‏ ص 1905 500. 

(8) «سورة الشورىء» الآيات 5٠١‏ -15. 


امن 


ومع أن مفهوم «حكم الله بقي في هذا الإطار مشدوداً بقوّة إلى النسق 
القرآني العام لرؤية العالم؛ إلا أنه حدد بعداً جديداً لتدخل الله المتعالي في 
التاريخ الأرضي النسبي» أي مفهوم الله «كحاكم؛ في اختلاف البشرء حيث ما 
يجري على الأرض من اختلاف» مما لا قدرة للبشر على حسمهء سيكون 
مرجعه إلى الله. 


غير أَنّنا سنشهد انعطافاً في ربط مسار التاريخ الأرضي بحكم الله إذ لن 
يعود حكم الله بذاته بين الناس محصوراً باليوم الآخر وحدهة» بل إنه سيبدأ 
0 قبل ذلك في الدنياء وذلك ما نشهده في نهاية الجزء ء السابع من القرآن. 

أن هذا الحكم الإلهي لن يكون مواكباً لحضور الله بذاته حضوراً مباشراً» 
ام صيغة حضور أمره التكويني المباشر (القدر)» الذي سيمثل 
«حكم الله؛ في عالم الدنياء وسيظهر على صيغة إثبات صحة أحد الطرفين 
المختلفين؛ وذلك في سياق حجاجي يتعلق بالإيمان بالرسل» وربما حتى 
عجره الإيمان بالله. وسيكون حكم الله على صورة وقائع أرضية حاسمة» 
قَدَره تمثّل «جزاءً» و«عقاباً» لأطراف الاختلاف» وهو ما سيطلق عليه الخطاب 
القرآني الوصف البليغ «أيام الله:””*؛ الذي يتضمّن معنى حضور الله عبر فعله 
الذي يطغى على كل حضور إنساني» والتي ستكون بمنزلة الفصل الأخير في 
فصل طويل من الاختلاف (تكذيب/ تصديق). 


يبدأ القرآن بإقامة صلة بين «حكم الله وبين موضوع الاختلاف» بين 
محمد وصدق دعواء فى النبوة» وبين الكافرين بنبوّته» وأهل الكتاب منهم على 
ونه أكثر خضوضاء إذ سيكون الاحتكام إلى الله الحكمء نوع من «التحدي» 
الحجاجي على صدق دعوى محمد (كلهٍ): قل إن على بَينة من رئي وكام 
بومَا دري مَا نَسْتَمْجِلُونَ به إِنٍ الْحُكُمْ إلا ! لِلَهِ يَقُْصّ الْحَنَّ وَهُوَ خَيْدُ 
الْمَاصِلة ج000 » لكن بهذا الحجاج يتقدّم الخطاب خطوة أخرى على شكل 
استنجاد بقدرة الله منزل الكتاب» رُوي في سياق استنكاري لتأكيد مدى ثقة 


(817) «سورة إبراهيمء» الآية 5 وهسورة الجائية»؟ الآية .١5‏ وتعبير «أيام» مستخدم متداول 
على لسان العرب قبل نزول القرآن؛ للدلالة على حوادث هامة في تاريخ العرب» وهي في الغالب 
مسندة إلى قوم بعينهمء ٠‏ ومن أمثلة ذلك قول الشاعر عبيد بن الأبرص (ت ه60 قه. ): 


يام قومي حيرٌ قوم سوقة لغغطصب وَلِبائِس ولعاني 
(88) المصدر نفسهء «سورة الأنعام»» الآية 01 


كل 


محمد بن عبد الله (كلهِ) بنبوّته: طأْمَيْرَ الله أبتغي حَكَماً وَهْوَ الَّذِي أَنَرَلَ إِلَيكُمْ 
الْكْتَابَ مُقَضَّلاً94*” لتبدأ فصول أخرى تسرد التجاء النبيين» على نحو مماثل 
لما نعل النبي محمد (يَللْةِ)2» إرجاء «الحكم إلى الله به بين النبيين ومكذّبيهم» 


وكيف حكم الله فعلاً بينهم وبين المكذيين من قومهه”"6) 

ويستخدم الخطاب القرآني في وصف نتائج الحكم مفاهيم مثل 
«الخسران2"776 والعاقبة97 «الفتيح290, لكر الزيوا 3 غير 9 ل 
المختلف في النبوات السابقة لمحمد بن عبد الله (ة) 7 اتصال الحكم 
بمفاهيم مثل «العذاب:!9) و«الوعيده' "1 و«البغنة»”* حيث يتجسّد حكمُ 
الله مباشرة هنالك بوصفه تدخلاً ماديّاً وقدريّاً بصورة «عذاب» غالباً ما يكون 
خارقاً للعادة. في حين يبقى «حكم الله») هنا في صورة قدر مباشرء ولكنه 
متمهّل وفي إطار النظام الكوني. ومن الواضح أن منظومة المفاهيم المستخدمّة 
مع «حكم الله؛ في الدنيا في ما يخصٌ الأنبياء السابقين هي ذاتها المستخدمة 
في حكم الله في اليوم الآخر! وفي حين يكون «العذاب» في الدنيا في سير 
الأنبياء السابقين هو حكم الله للمكذبين» فإنَ هذا المفهوم سيكون غائباً بالمرة 
في ما يتعلق بحجاج النبيّ محمد (85) مع خصومه؛ وسيحضر بدلا منه 
مفهوم «الفصل». الذي سيكون في اليوم الآخرء إِنّْه لا عذاب منذ الآن» 
0 موعد ل«الحكم' هو «يوم الفصل»: «إِنَّ يَوْم الْمَضْلٍ مِيِقَاتُهُمْ 

معي 2140# أما تفسير هذا الاختلاف فسنعود إليه بعد قليل. 


(89) المصدر نفسهء «سورة الأنعام»» الآية .١١4‏ 

(40) انظر قصص الأنبياء فى: «سورة الأعراف» »2 الآيات 58 .1١‏ 

(41) انظر مثلاً: «سورة التوبة»» الآية 74؛ «سورة الأعراف.؟ الآبتان» 47 و44: و(سورة 
يونس»» الآية 88. 

(؟4) انظر قصص الأنبياء فى: #سورة الأعراف»» الآيات 09 

(9) انظر مثلاً: #سورة الأعراف»» الآية 84. 

(44) انظر قصص الأنبياء في: #سورة الأعراف»» الآيات 659 

(46) انظر مثلاً: «سورة النحلء؛ الآيتان 11 و7١41‏ «سورة مريمء» الآية لا0؛ «سورة 
المؤمنونء» الاية 5/ا؛ #سورة الشعراءء؟ الآية 164. و:«سورة الزمرء» الايتان 04 

(9) انظر مثلاً: «سورة التوبة»» الآية 14 

(0) انظر مثلاً: «سورة الأنعام»» الآيات 25١‏ 44 وائ» واسورة الأعراف»ء؛ الآية 71/8. 

(4) انظر: «سورة الدخانء» الآية 4٠‏ انظر أيضاً: «سورة الشورىء» الآية 07١‏ وة#سورة 
المرسلات؛ » الآيات ١١‏ 15. وإذ يتحدون باستعجال العذاب؛ فإن الخطاب القرآني يقرر أن هناك 
أجلاً مقرراً من قبل الله هو يوم القيامة» ولولا ذلك لعجل لهم العذاب» كما في الآية مثلاً: - 


ديل 


هكذا إذآء ليس في القرآن أية إشارة إلى أنْ «حكم الله» المباشر متصل 
باختلاف الناس ومخاصماتهم؛ فكل ما ذكر أنفاًء لا يتَصل بالخطاب السياسي 
ولا السياسة القضائيّة» بقدر ما يتَصل بالخطاب الإيمانى الخالصء» على أنّ 
هذا لا يعني بأنْ ما ذكر ليس له انعكاسات تتصل بالمجال السياسي» ومع 
ذلك؛ وعلى مسافة ليست بعيدة من حديثه عن حكم الله المباشرء فإنّ 
الخطاب القرآني سيدخل بعمق أكثر في التاريخ الأرضي النسبي ويتغلغل في 
تفاصيل الحياة اليوميّة للناس» عبر تحديد «حكم الله؛ بوصفه مرجعيّة ثابتة 
لأيْ نظام قضائيَ إنساني لحسم خلافات البشر» لكنّ هذه المرّة لن يكون 
التدخل مباشراء وإنّما عبر وسيط هو «الشريعة»ء التشريع ؛ التي خددت 
ب«الكتاب» المنزل على الأنبياء: ©كَانَ النَّامِنُ أُمَةٌ وَاحِدَةَ فَبَعَثَ اللّهُ النَيّينَ 
لس" لس سعر ى الس سكسك سسغرم وأسرم وم 2 ع ااام لرواف :2 27 3 
مُبَشْرِينَ وَمُذِرِينَ وَأَنزَل مُعَهُمْ اكات بالحَقٌّ لِيَحْكُمَ بَيْنَ النّاسٍ فِيمَا اختَلقُوأً 
فيه وَمَا احْتَلَفٌ فِيه إِلَا الَّذِينَ أُوتُوهُ من بَعْدٍ مَا جَاءَنْهُمُ الْبيَْاتُ بَفْياً َيْنَهُمْ 
نَهَدَى الله الَذِينَ آمَنُوأ لِمَا اخْتَلَقُوأْ فِيه مِنَ الْحَنٌّ بِإِذْنِهِ وَاللَهُ يَْدِي مَن يَشَاءُ 
ظ ا ثم املد 3 5 
إلى صرام مسهيم . 


الأمر المثير في الخطاب القرآني أنه يربط منذ البداية بين رفع 
«الاختلاف» وبين دور «الكتاب». بوساطة مفهوم قيمي هو «الحق». فهذا 
الربط بين «الكتاب» و«اختلاف الناس5. كما أوضحناه من قبل”'''2. سيعيدنا 
مرة إلى وظيفة الجماعة المؤمنة» وموضوع المساواة بين البشرء ف «الاختلاف» 
الذي يقابل «الوحدة» في هذه الآية يشير إلى أنّ أصل التعدّي والتجاوزء 
البغي» على الحقوق بين البشر يرجع أساساً إلى الاختلال في المساواة فيما 
بينهم» «يبغي بعضهم على بعض»» أو «يطغى»؛ إذ «يتخذ بعضهم بعضاً 
أرباباً من دون الله»» إن المهمّة المنوطة بالكتاب هي تحقيق هذه المساواة 


«وَيَسْتَمْجِلُونَكَ بِالْعَذَابٍ وَلَوْلا أَجَلُ مُسَنّى لَجَاءهُمْ الْمَذَابُ وَلَبَأتَِنْهُم بَْتَدٌ وَهُمْ لا يَسْمُرُونَ» 
[العنكبوت: 0]57: ومع أن بعض المفسرين يرى أن العذاب وقع بالفعل في الدنيا بمقتل الكفار في 
المعارك (أخد في شكل خاص).؛ إلا أن لا شيء من القرآن يدل على أن ذلك كان العذاب الذي 
يوعدون بهء وأنه آت لا محالة؛ إذ يتواتر بشكل كثيف في القرآن أن ما يوعدون به هو "يوم 
الفصل» وهيوم الدين؛ ويوم «لقاء اللهه. انظر: الطبري؛ جامع البيان في تأويل القرآن. ج .٠١‏ 
ص 05. وابن كثيرء تفسير القرآن العظيمء اج ص86 1, 

(49) «سورة البقرة»» الآية 717. 

)٠١(‏ وقارن حول مفهوم «الاختلاف» ب: السيدء الأمة والجمامة والسلطة: دراسات في 
الفكر السياسي العربي - الاسلامي. ص 77 74. 


لذلا 


عبر إعادة الحقوق إلى أصحابهاء فالكتاب نزل «بالحق:''2 وهذا الحقّ هو 
ذاته «الصراط المستقيم؛ أو ملحق بهء صراط الله الواحد الأحد والبشر 
المتساوون. 


هكذا يحدد الخطاب القرانى من اللحظة الأولى لتناوله حاكميّة «الكتاب» 
بأنها حاكميّة وظيفيّة؛ إذ تمثّل الأداة التي تحقٌ «الحق» بين الناس وتكافح 
ابغيهم؟) ويوصمفها وسيلة لبقائهم «أَمَةَ واحدة3, ومعنى أنهم أَمَة واحدة - 
على ما أسلفئا الإشارة إليه في المباحث السابقة - أنّهم أصل واحد متساوون 
بوصفهم بشراً أمام الله الخالق «رب العالمين»» وذلك أن هذا المعنى يتحقّق 
تلقائيّاً بالتوحيد الكامل والخالص لله. يمكن القول إذأًء وفقاً لذلك» إن 
حاكميّة الكتاب هي «الضمانة» لتماسك الجماعة السياسيّة» أي الناس» وهي 


المرجعيّة لاستمرارهاء وعمليّة تطبيقه سيقودها ‏ بطبيعة الحال والواقع - 
جماعة المؤمنين الذين هداهم الله إلى هذا الصراط الإلهي المستقيم؛ 

كما توضح الآية ذاتها: ظفَهَدَى اللَّهُ الْذِينَ آمْئُوأ لِمَا اخْتَلَفُواً فيه مِنَ الحَقٌّ 
إِذْنِهِ وَاللْهُ يَهْدِي مَن يَشَاءُ إلى صِرَاطٍ مُسَْقِيهِ4”'''. وفي هذا المقطع الذي 
لا يهتم به المفسّرون كثيراٌ ل في غاية الأهميّة فبالرغم من 


الوظيفة المُناطة بحكم «الكتاب», إلا أنْ العمل بهذا الحكم 
قائم على مبدأ «الهداية»» والهداية نتاج عمليّة إدراك ذاتيّة» عمليّة أبعد 


)٠١١(‏ معظم المفسرين لا يذكرون تفسيراً لمعنى كلمة «الحق» هناء إلا أننا نجد في سياق 
تفسيرهم إلماحاً إلى معتيين» الأول الدين الحقء بمعنى أنه نزل بكونه حقاً (الحق هنا يساوي 
0 وذلك اعتماداً على أن عبارة 'مِنّ الحقٌ؟ الواردة في الآية تدل على «جنس ما وقع الخلاف 

بين البشر من الدين» أو بمعنى أنه متضمناً العدل والإنصاف» أي بالحقوق. وقد ذكر السمين 
2 ثلاثة أوجه نحوية في شبه الجملة «بالحق». ورجح أن تكون «بالحق» في معنى الحال 
للكتاب»: وهو ما يوافق المعنى الذي سقناه أعلاه. والموضوع برمته عائد إلى مفهوم «الاختلاف» في 
الآبة. انظر: الطبري. جامع البيان في تأويل القرآن. ج 4. ص ©70؟؛ الرازي» مفاتيح الغيب 
(نفسير الرازي): ج 5» ص ١١؛‏ محمد الطاهر بن عاشورء التحرير والتنوير (تونس: الدار 
التونسية للنشرء .)١984‏ ج اء ص 144؛ قطب.ء في ظلال القرآن.» ج ١ء‏ ص 5١84‏ و6١15‏ 
ل وأحمد بن يوسف السمين الحلبي» اليّر المصون في علوم الكتاب المكئون. تحتيق أحمد 
محمد الخراط (دمشق: دار القلم؛ .)١997‏ ج 5ء ص 6لا3, 

ويذهمب جمال البئا إلى أن الحق هنا هو «العدالة» و«القسط» بالمعنى القانونى للكلمة. 
انظر: جمال البتاء الحكم بالقرآن وقصية تطبيق الشريعة (القاهرة: دار الفكر الإسلامي؛ 1947)) 
ص لاقم. 

.537* «سورة البقرة»» الآية‎ )٠١( 


1١87 


ما تكون عن الإكراه. المبدأ الذي سيّعلن عنه مع تقدّم الخطاب قليلاً 


بصراحة شديدة: جلا إكراه فى الدين 237594 وملاحظة سياق الآية أمر 
شديد الأهميّة هنا( "". 


“"' . ظاهرة الكتاب 


يتقدّم الخطاب القرآني منتقّلاً من موضوع الهداية الكامنة في الكتاب 
المنزل على النبي محمد (يَك)» محور سورة البقرة» إلى علاقة الكتاب 
بالكتب السابقة» التوراة والإنجيل خاصةً. موضوع سورة آل عمران» التي 
نزلت لهداية إرهء ''“. وتأسيساً على المبدأ العام لدور الكتاب الذي تناولته 
الآية (7١5؟)‏ من السورة السابقةء فقد كان من المنطقى» والخطاب يتناول 
علاقة الكتاب المنزّل على محمد (ي) بالكتب السابقة» أن يتطرق الخطاب 
القرآني إلى قضيّة جوهريّة هي حاكميّة «كتاب الله4» أي الكتاب» المشتركة 
بين الكتب السماوية» وتفكيك حجة «الذين أوتوا نصيباً من الكتاب؛» أهل 
الكتاب» التي استندوا إليها في عدم الاحتكام إلى الكتاب الجديد”"')؛ وهي 


)٠١*(‏ «سورة البقرة»» الآية لحك 

)5:0 4 الآية واردة في سياق بالأمر بالقتال» وتحديد الإطار الذي يحكمه» وهو حال العدوان» 
كالآتي: هِوََاتُِو في سبل الله الّذِينَ بن يُقَاتِلُودَكُمْ وَلَا تَعْتَدُواً إِنَّ الله لا يُحِبّ ب الْمُعْتَدِينَ [البقرة : 
وهو مبدأ المعاملة بالمثئل» وسمى الخطاب القرآني كل ما عدا هذه الحالة «عدواناً». ويأمر 
بحزم بمقاتلة قريش (الذين أخرجوا النبي وأتباعه المؤمنين ص ديارهم وفتنوهم عن دينهما انطلاقاً من 
هدم الآية: دوَالُلُومُمْ حَيْثُ تفنو وَأَحْرِجُوممٍ سُُِ حَيثْ ثُ أَخْرَجوكُمْ وَالْفِْنَة أَسْدُ مِنِ نَّ الْقَثلٍ وَلَا 
تالوم . عند الْمَسْجدٍ الْحََامٍ 3 حَتَى يُمَالُوكم فيه فإن قاتلوكم ُو كَذَّبك جَرَاءِ الْكَافِرِينَ. إن 
انتَهواً َإِنَ الله غَفُورٌ رّحِيم. كو حَتَّى لا تَكُونَ ذِْنَةَ وَيَكُونَ الدّينُ لِلهِ فَإِنِ انتهُواً فلا عُدْوَانَ إلا 
عَلَى الظَالِمِينٌَ» [البقرة: 191١‏ 191]. ما نريد قوله أن الأمر بالقتال الوارد في سياق الآية ليس 
مناقضاً لمبدأ الهداية الذي نتحدث عنه في المتن أعلاه» بل إنه في سياق مساند لمبدأ 
الهداية والحرية ومنع البغي» إذ سيمثل العدوان على عقائد الناس وقتنهم عن دينهم أو إخراجهم 
من ديارهم أعلى درجات البغي » فهو سبيل استعباد الناس والطغيان عليهم. بحيث يصبح القتال 
أعلى سمال المنع بمقتضى «حكم الكتاب»؛ كما يردي بعد الآية ارقف من صورة ة البقرة التي ندرسها 
الأمر بصيغة مشتقة من مفهوم «الكتاب؟ ذاته: كيب عَلَبِكْ الْقَتَال وَهُوّ كُ وَعَسَى أن 
َكْرَهُواً شَيْاً وَهْوَ خَيْرٌ لَّكُمْ وَعَسَى أن تُجِيُواً شيعا وَهُوّ شَدٌّ لُكُمْ وَالَهُ يَمْلَمُ وَأنكمْ م لا تَعْلَمُونَ»4 
[البقرة: ,]5١7‏ 

)٠١5(‏ انظر: من مطلع «سورة آل عمرانء؟ الآيات 7 5. وانظر الآية /141ء وأيضاً الآيتان 
الأخيرتان من السورة نفسها ,5٠١ 1١949‏ 

)١5(‏ انظر: «سورة آل عمرانء» الآية 7". ويذهب معظم المفسرين إلى أن المقصود 
ب«كتاب الله» في هذه الآية هو «التوراة» الأصلية لا «المحرفّة» التي في أيديهم » ولكننا نرى أن - 
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زعمهم النجاة في الآخرة حتى ولو صدق محمد (يَل) بدعوى نبوّته؛ لأنهم 
يعتقدون أنهم «أبناء الله وأحباؤهة”"''"» فلن تمسّهم النار إلا أيَاماً معدودةة» 
إلآ أن الله لا يحابي أحداء ولا يمنح أحداً البراءة المجاتيّة» وتلك المزاعم 
هي مجرد أكاذيب مفتراة» إِنَهم يفترون على الله الكذب وهم يعلمون أنها 
محض اختلاق! ولكن ظعَرَّهُمْ في دِينِهم ما كَانوأ يَفْتَرُونَ4**''؛ ذلك أن 
هذا الزعم ‏ وببساطة ‏ يناقض وحدانيّة الله المطلقة والمساواة بين الناس أمام 
الله العدل. فالتفاضل بين البشر يعني انقسامهم إلى أرباب وعبيد؛ وهو أمر لا 
يمكن أن يأتي به النبيون أو يأمر به الله هكذا يستمرٌ الخطاب القرآني في 
حجاجه: ما كَانَّ شر أن يُؤْييَهُ اللّهُ الْكتَات َك ال ثم يَقُولَ الِلنّاسِ 
كُونوأ عِبّاداً ل من دون الله 5-1 كُوُوأ رَبّائِيِينَ ما كم لون الْكِتَاتَ 
وَيِمَا كث تَدرْسُونَ. وَلَا يَأمُرَكُمْ أن مَتَحِدُوا الْمَلَائِكَةَ وَالتّيَيْنَ أرَْابا باباً آنأ مُوَكُم 
بالْكفْر بَعْدَ إِذْ شم مُسْلِمُونَ4”". 


إن الدعوة للاحتكام إلى الكتاب المنزل تجد منطقيّتها بوصفها دعوة 
توحيديّة خالصة» تلك الدعوة التي تنزع الإلوهيّة والربوبيّة عن غير الله 
وتساوي بين البشر في شكل مطلق أمام الله»ء وهيء والحال كذلك» تفترض 
أن يكون أهل الكتاب أقرب الناس لإدراكها كدعوة صادقة لهذا الكتاب» فهم 
ليعرفونه كما يعرفون أبناءهم:”'''2: كما سبق وأشار الخطاب إلى ذلك. 


وفي كل الأحوال تدخل قضيّة الاحتكام إلى الكتاب بوصفها عمليّة تفكيك 
وتفنيد لل «انحرافات» التي لحقت بالتوراة والإنجيل جراء التزوير الذي مارسوه 
بأيديهم د ويمطل النقائن حول مصلة الران بالتوراة والإنيل ممارسة مواقي 
نموذج تفكير (بارادايم) جديد متصل ومنفصل بالوقت ذاته بالنموذج الكتابي (أهل 


ب السياق يشير إلى أنه الكتاب المنزل على النبي محمد (يكِ). وهو قول ابن عباس والحسن البصري. 
انظر: الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)؛. ج لاء ص 776. ورجح الرازي رأي الجمهور. 
)٠١1(‏ انظر: #سورة المائدة. »© الاية 18. 
)٠١8(‏ انظر: «سورة آل عمرانء» الآية 54. 
)٠١9(‏ «سورة آل عمران»» الآيتان 9/ا ‏ 
)١١١(‏ انظر: «سورة البقرة»» الآية 2147 و(سورة الأنعام»» الآية 7١‏ 
)١١١(‏ انظر: «سورة البقرة»؟ الآية هل, 


هما 


الكتاب)» إنها عملية بين خطابية تحيل إلى سياق ما وتعمل على تشكيل الخطاب 
بالاستناد إلى هذا السياق: وهو هنا سياق إحالي سيميائي» وخلاصة هذه العمليّة 
هي تشكيل هويّة الخطاب الخاصة؛ وتمتين هوية معتنقيه والمؤمنين به بوصفها 
هويّة مفارقة» وهي إحدى الوظائف الرئيسة ة لسورة آل عمران. 

ما إن يتقدّم الخطاب القرآني قليلاً حتى يقابل بين الاحتكام إلى 
«الكتاب» الذي نزل ب«الحق؛ على النبي (ة) ليحكم به والاحتكام إلى 
«الطاغوت”''22 فمن جهة يعني ذلك عدم الإيمان بالكتاب أساساًء 
والخطاب موجّه إلى «الذين يزعمون أنهم آمنوا بما أنزل» إلى النبي (16ةِ). 
ومن جهة أخرى تعني هذه المقابلة» أنْ التخلي عن التزام حاكميّة الكتاب 
(النازل بالحق) و«الرسول» و«أولي الأمر»”""''هو بالضرورة احتكام إلى 
«الطاغوت» الذي أمروا أن يكفروا بهه» ويبدو واضحاً أنّ حكم الكتاب هو 
جزء من نظام الأمرء أي أن الأمرء أمر الجماعة» لا يتشكّل وفق الكتاب 
وحدهء بل وفق الاجتهاد في الكتاب» ووفق رأي أولي الأمر في أمرهم» وإن 
كان السياق يعني أن مرجعيّة الأمر الرئيسة في هذا النظام هو «الكتاب» الذي 
نزل «بالحق ليحكم بين الناس فيما اختلفوا فيه»؛ ففي نهاية المطاف لا معنى 
لنزول الكتاب من دون هذا الدور. 


وعلى بعد آيات معدودة يستأنف الخطاب القرآني الحديث في موضوع 

بالكتاب» ليؤكد للنبي (5ِ) ضرورة الحكم بالكتاب والتمسك به بوصفه 
مبدأ”*''. ثم يمضي إلى مطلع سورة المائدة ليعّبِ على بضعة أحكام تشريغية 
000000 (افعلوا) بعبارة لها أهمّيتها في موضوعناء هي: #إن الله 
يحكم ما يريد64, وأهميتها تأتي من وصف الحكم بأنّه حقّ لله ومَبئنٌ على 
مطلق إرادتهء فهو يحكم ما يريدء ومع أن المعتزلة أَوَّلوا ذلك بأه حكم بما 
يريد وما يريده هو ما يعلم «أنّه حكمة ومصلحة00١2‏ للناس» إلا أن هذا لا 


(؟١١)‏ انظر: «سورة النساء»» الآية 59. 

.09 انظر: #سورة النساءء» الآية‎ )١١7( 

.٠١6 انظر: #سورة النساءء» الآية‎ )١١4( 

.١ «سورة المائدة» من الآية‎ )١١5( 

)١1١(‏ الزمخشريء» الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» 
43 كع ص .195١‏ - 


لحيل 


ينفي في المحصلة حقّ الاختيار لله في «حكم؛ عباده. على أن هذا التعقيب يدل 

على أنه حكم بها على عياده. أي أنه أمرهم أن يفعلوهاء ولا يوجد فيها أية 

إشارة إلى عقوبات في حال عدم الالتزام بها في «الدنيا»» وإنّما تهديد بالعقاب 
في اليوم الآخر: «واتقوا الله» إن الله شديد العقاب:25, 


على أنْ هذا لا يعني» من جهة أخرى». ال ل لي 0 تشريعيّة 
تقصل بما حكم الله وأمر به في هذه الآيات» فما ذكر من أحكام : تشريعية .مي 
أحكام تتعلق بالجماعة. مثل: «أوفوا بالعقدد 230340 وطلا تُجِلُوأ شَعَآيْرَ الله 
وَلَا الشَهْرَّ الْحَرَامَ وَلَا الْهَديَ وَلَا الْقَلآَئْدَ وَلا ين الْبَيْتَ الْحَرَامَ يَبْتَعُو يَبْتَغُونَ 
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نَضْلاً من رَبهِمْ وَرِضْوَاناً4” 5 و«لا يٍَ يَجْرِمَنَكُمْ شَنَآنُ قَوْم سارك 


عن المسجحد الحَرّام أن تَعْتَدُوأ»< ده #رخل 9المُخْصَّبَاتٌ مِنْ الذِين 


أونُوأ الْكتَاتَ من 1" : مشروطاً ب «إذًا انِيسْمُوهنٌ احُوَرهن محَصِيِينٌ 
غَيْرَ مُسَافِحِينَ وَلَا مُتَخِذِي أَخْدَا ن2"""”4» إِنّْها ليست أحكاماً فرديّة بالمعنى 


البسيط للكلمةء إنها في حقيقة الأمر جزء من تنظيم الجماعة والسلوك 
العام وارتكابها ليس مجرد إثم شخصي. إن فيه عدواناً على الآخرين. إِنّه 
لأمر جدير بالملاحظة أن الخطاب القرآاني لم يحدّد لتلك الأحكام ما يقابلها 
من عقوبة في حين ينبغي أن يحتكم إليها الناس! على أن الخطاب القرآني» 
بعد سَؤّْق جملة الأحكام هذه مباشرة» سيحيل تحديد ما تقتضيه مخالفتها 


«الذين آمنوا»؛ إذ سيطلب أن يكونوا «قوا لم07 ال 
إِ ين أمنوا»؛ إذ منهم نوا اقوامين 
الذي يبدو «متصلاً يما قبله. والمراد حتّهم على الانقياد لتكاليف الله 


5 ويرى علماء التفسير السنة بأن هذا التعقيب دليل على أن «علة حسن التكليف هي الربوبية 
والعبودية لا ما يقوله المعتزلة من رعاية المصالح» على حد تعبير الرازي» وعلى أنه «لا يسأل عن 
تخصيص ولا عن تفضيل ولا غيره» فما فهمتم حكمته فذاك» وما لا فكلره إليه» وارغبوا في أن 
بلهمكم حكمته؛ كما يقول البقاعي. انظر: الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)؛ ج 21١‏ 
ص 20ل والبقاعي» نظم الدرر في تناسب الآي والسور. ج 6 ص الا 

.” «سورة المائدة» »2 الآية‎ )١١ 
.١ «سورة المائدة»2 الآية‎ )١١4( 
.٠ «سورة المائدة»» الآية‎ )١1١9( 
«سورة المائدة»2 الآية‎ )١٠١( 
9سورة المائدة» الآية ه.‎ )١؟1(‎ 
.6 «سورة المائدة»» الآية‎ )١١5( 
.4 «سورة المائدة» الآية‎ )177( 


م 


1١ /ام‎ 


تعالى»”*؟"'"» والقيام #بالحق فيما يلزم من طاعته:”*"'2 ومن وجهة نظرنا أن 
شبه الجملة «لله؛» ليس المقصود منها «لأجل ثواب الله" بل وبدلالة 
السياق ‏ «لحكم الله؛» فمدلول «قوّامون» تشير إلى معاني النهوض بالشيء 
والعمل على حفظه واستمراره واستقامته» الأمر الذي يعني في هذا السياق 
القيام بالأحكام التي أمر بها اللهء وحفظها والعمل على استمرارهاء الأمر 
الذي يجعل دلالة الأمر بعد ذلك بأن يكون حكمهم «بالقسط»., لا ظلم فيه 
وبالعدل» على ساس المساواة» مفهومة جداً وملائمة جذا لمااسبق : ليا يها 
الَذِينَ آمتُوأ كُوئُوأ كرَامِينَ لَه شهَداء بِالْقِسْطٍ وَلَا يَْرمتكُمْ سآن قوم عَلَى ألا 
َدِلُو انوأ مُوَ أرب لِلتقوَى وَاَقُوا الله إن الله حير يما تْملو7. 
ومع أن مفهوم «القسط؛ لا يبدو واضحاً هناء وربما تحدّده آيات لاحقة» إلا 
أن مدلوله في الاستعمال القرآني يشير إلى «النصيب بالعدل:!*"' 2 والعدل هنا 


هو المكافأة بين شيئين؟ هما الفعل وما يترتّب عليه. 


إلآ أنَ أهم ما يكشف عنه جزء الخطاب القرآني السابق هو أن الحكم 
«بما أنزل الله؛ يكتفي في كثير من الحالات بتحديد مجموعة من الأحكام 
المتعلّقة بالأفعال «الواجبة» وتلك التى لا يمكن القبول بها أو «الواجب 
الامتناع عنهاك» إلا أنّه لا يحدّد العقوبات ولا ما تقتضيه مخالفتها مباشرة» 
وإنّما يحيلها إلى الجماعة المؤمنة. وهو ما يسمّيه الفقهاء ب«التعزير»؟"", 
على أن التعزير يعود تقديره للقاضي أو الإمام وليس إلى مادة قانونيّة ثابتة» 
كانت الإحالة إلى القاضي أو الإمام هي الحل التاريخي» في الوقت الذي كان 
الفقه واجتهاد الفقيه هو القانون المستمّدٌ من الكتاب وتفصيله النبوي. 


(4؟1١)‏ الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)؛ ج ١١2؛‏ ص 184. 

)١70(‏ أبو الحسن علي بن محمد الماوردي» النكت والعيون: تفسير الماوردي. تحقيق السيد 
بن عبد المقصود بن عبد الرحيم» اج (بيروت: دار الكتب العلمية)» 1997)» 3 ١ء‏ ص 19. 
ومعظم المفسرين يرون أن تعبير «لله» يعني لهثواب الله»!. انظر مثلاً: القرطبي» الجامع لأحكام 
القرآن والمبيّن لما تضمنه من السنة وآي الفرقانء ج ”2 ص 7لا. 

(117) وهو رأي معظم المفسرين. انظر مثلاً: المصدران نفسهما. 

.4 «سورة المائدة» الآية‎ )١79( 

(118) الراغب الأصفهاني». مفردات ألفاظ القرآن الكريم» ص .57١‏ 

(119) حول مفهوم التعزير وتطبيقه في الفقه الإسلامي» انظر: أحمد فتحي بهنسيء التعزير 
في الاسلام (القاهرة: دار الخليج العربي» 1988): ص .٠١‏ 


184 


وانطلاقاً من هذه الافتتاحية لسورة المائدة» يمضي الخطاب القرآني 
متمحوراً حول «ما أنزل الله؛ من أحكام تشريعيّة آمرة.؛ ومدى إلزام الاحتكام 
إليهاء أي حول «حاكميّة الكتاب»» وتعدّد السورة أحكاماً عديدة تتعلّق 
بموضوعات متنوّعة جداًء ولنتذكر جيداً أنه وفق القراءة المعتمّدة للترتيب 
المصحفي فإِنْ هذه السورة ستأتي» موضوعيّاء بعد تشكيل الجماعة المؤمنة 
والهجرة التي بدت مُنْجَرّة في سورة النساءء الأمر الذي يعنى أن المنظومة 
الحكميّة هذه قد جاءت في سياق إعادة تشكيل الجماعة وبناء السلطة 
المنظمة»؛ وذلك أن السلطة المنظّمة لا معنى لها إن لم يكن ثمّة مرجعيّة 
قانونيّة للجماعة» الأمر الذي أشارت إليه وثيقة «صحيفة المديئةة بوصفه أساس 
الاحتكام بين موقّعي الصّحيفة» وهو أنْ المرجع في الاحتكام لحل الخلاف 
هو «إلى الله وإلى محمد؛؛ حيث تنص الوثيقة على الآنتي: «وأنكم مهما 
اختلفتم فيه من شيء. فإِن مرده إلى الله وإلى محمدة”''"©. «وأنّه ما كان بين 
أهل هذه الفح من خدث» أو شجار يُخاف فساده» فإن مردّه إلى الله 
وإلى محمد رسول الله(؟0©, 


يعود الخطاب القرآني في السورة ذاتها ليؤكّد دور الكتب السماويّة التي 
نزلت بالحق للحكم بين الناس» مؤكّداً أن «التوراة فيها حكم الله؛ غير 
أن اليهود لا يحتكمون إليها؛ فمن باب أولى أن لا يحتكموا إلى الرسول 
محمد (كَِ) الذي لا يؤمنون به» إن معنى الإقرار بأنّها أمر من عند الله ثم 
عدم القبول بها حكماً أو عدم الاحتكام إليها يعني فعليّاً أَهم في حكم 
«الكافرين» بها'"""2. وإلآ فما الفرق بين مؤمن بها وكافر بها إلا ذلك؟ وعلى 


)١١(‏ محمد حميد اللهء مجموعة الوثائق السياسية للعهد النبوى والخلافة الراشدة» ط ه 
مصححة ومنقحة ومزيدة (بيروت: دار النفائس: .)١14805‏ ص .1١‏ وهذا هو البند *7: وهو 
يتحدث عن عموم المنازعات بين الجماعات التي تحتكم إلى الصحيفة. 

(30) المصدر نفسه.ء ص ؟5. وهذا هو جزء من البند ”47». وهو يشير إلى الخلاف 
المحتمل حول الصحيفة نفسهاء وكيفية الاحتكام فيه فيما لو نشب. 

(181) انظر: «سورة المائدة»» الآية ؟4: ونصها: (وَكَبْفٌ يُحَكْمُوئَكَ وَعِنْنَمُم التورَاةُ فِيهًا 
حُكُمُ الله ثُمَّ يَتوَلَوْنَ مِن بَعْد ذلك وَمَا أَوْلَيِكَ بِالْمُؤْمنِينَ4. ويؤكد ما ذهينا إليه ما ورد عن سبب 
نزول الآية؛ فحسب ابن كثير «قيل [إنها] نزلت في أقوام من اليهود قتلوا قتيلاء وقالوا: «تعالوا 
حتى نتحاكم إلى محمدء فإن أفتانا بالدية فخذوا ما قال. وإن حكم بالقصاص فلا تسمعوا منه». 
والصحيح . [والكلام لابن كثير] ‏ أنها نزلت في اليهودييّن اللذين زنياء وكانوا قد بدلوا كتاب الله 
الذي بأيديهم من الأمر يرجم من أخصن منهمء فحرفوا واصطلحوا فيما بينهم على الجلد مائة - 


لحيل 


الرغم من أن حك الرسول (يِيةِ) الذي تصرّح به هذه الآية يشير بدلالة 
الإحالة المرجعيّة إلى السيرة النبويّة في العهد المدني» والتزامات اليهود 
بالصحيفة» والآية يمكن أن تعني لنا في هذا السياق نزوع اليهود الموقعين 
على الصحيفة إلى التملّص من التزامات الصحيفة التي وقّعوا عليهاء والتي 
تنص على رد الحكم «إلى الله وإلى محمد» رسول الله (يلِ)» وصحيفة 
المدينة هي التي تفسر سر رّ احتكام اليهود إلى النبي محمد (يَلةِ) كما تروي 
السيرة في شكل خاص في بداية العهد المدني”". 

متمّماً خطاب الآية السابقة» يسترجع الخطاب القرآني القاعدة الأسائن 
والغاية التي أنزلت من أجلها الكتب مع الأنبياء: دِإِنَا رلا الور فيهًا هُدَى 
0 يَحْكُم بها بهَا النَِيُونَ الي أسْلَمُوا لِلَذِينَ هَادُوأ وَالبَبَانِيُونَ وَالَأَحْبَارُ يما 
اسْيُحْفِظُوأ من كِتَابِ الله و وكانوا عَلَيْهِ شَهّدَاء2""*74. وإذا لم يفعلوا ما أمروا 
به فهع(كافروة .تو ود .الآيات بعض تفاصيل ما تضمنته التوراة من 
أحكام : كنبا عَلَيِهِمْ فِبهَا قب نَّ النفسَ ِالنفْسِ وَالَْيْنَ ِالعَيْنٍ وَالأنفَ بالأنفٍ 
وَالأَدُنَ بالأذّنِ وَالسَّنَّ بالسَّنَّ وَالْجُرُوحَ حَ قِضَاصصٌ فَمَن تصَّدَّقَ بو فَهُوَ كَمَارَة 
مأ وهي أحكام قائمة على 0 وسيكون معنى عدم الحكم بهاء 
بوضاها تندطا أنزله اللهء يجعلهم لا محالة ظالمين؟ إذ ليس بعد العدل إلا 
الظلم'' ". 


جلدة» والتحميم» والإركاب على حمار مقلوبين. فلما وقعت تلك الكائنة بعد هجرة النبي يي ). 
قالوا فيما بينهم : «تعالوا حتى نتحاكم إليه؟ فإن حكم يالجلد والتحميم» فخذوا عنه. واجعلوه حجة 
بينكم ويين الله ويكون تبي من أنبياء الله قد حكم بيتكم بذلك» وإن حكم بالرجم فلا تتبعوه في 
ذلك». انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن العظيمء ج *. ص .1١7‏ 

إضسسرتة بنى معظم المفسرين فهم الآبة السابقة يناء على سيب نزول جزثي» وعلى العموم لم 
يتم ربطها بالسياق التاريخي وصحيفة المدينة» وقد جاء تفسير الآية في الغالب غير متماسك» ولا 
منسجم مع السياق. على سبيل المثال» يقول الطبري في تفسير هذه الآية: «وهذاء وإن كان من الله 
تعالى ذكره خطايًا لنبيه (95ةِ) فإنه تقريغٍ منه لليهود الذين نزلت فيهم هذه الآية. يقول لهم تعالى 
ذكره: كيف تقَرّون» أيها اليهود. بحكم نبتي محمد (2)345 مع جحودكم نبوته وتكذييكم إياى» وأنتم 
تتركون حكمي الذي تقرون به أنه حق عليكم واجبٌ جاءكم به موسى من عند الله؟ يقول: فد كنم 
تتركون حكمي الذي جاءكم به موسى» الذي تَمَرّون بنبوته في كتابي ٠‏ فأنتم بترك حكمي الذي 
يخبركم به نبيبي محمد أنه حكمي - أخرّى. مع جحودكم نبوته»!. انظر: الطبري» جامع البيان في 
تأويل القرآنء ج .٠١‏ ص 775 1717. 

6 انظر: اسورة المائدة» ؟ الآية‎ )١7( 

رقف انظر : «سورة المائدة» ؟ الآية 60 

1 انظر: الطبري » المصدر نفسه) ج 00 ص زفخردت رويرة3 


ل 


ويستمرٌ الخطاب القرآني بتعميق دور الكتاب المنزل في الحكم ليتطرق 
إلى الإنجيل» ولكنء ولأن النصارى لم يكونوا مشمولين بالوثيقة» ولم يكن 
ثمّة ما يلزمهم أن يحتكموا إلى النبي (كلِ): لم يتطرّق الخطاب ههنا إلى 
الاحتكام إلى النبي (يكدِ) كما فعل مع «أهل التوراةة» فقّد جاء الخطاب 
القرآني في الآية التالية عامّاً؛ إذ الآية تتحدّث عن مبدأ نزول الإنجيل بوصفه 
كتاب اللهء وأنه - شأن كل التوراة ‏ للْيَحْكُمْ أَهْلُ الإنجيل يما أَنرّلَ الله 
فيو" » وكمبدأ عام فإن الاستنكاف عن الحكم بما أنزل الله هو «فسق». 
وذلك أن الفسق هو تمرّد على الطاعة مع استبطان الكفر*”"©2: ليصل الخطاب 
القرآني إلى مبتغاه بالتأكيد أن هذا الكتاب هو أولاً نزل ظبِالْحَقٌَّ4»: وثانياً هو 
جاء طمُصَدَقاً لَمَا بين يَدَيِْ مِنَّ الْكتَابٍ4* "© التوراة والإنجيل -خاصة» ليس 
فقط كذلك؛ بل (وَمُهَيِمِناً عَلَيْ74”*'» الهيمنة هنا تعني بالضبط السيادة 
عليهماء بحيث إِنْ حكمه مقدّم على حكمهما في التطبيق. 


سيلحٌ على المتلقّين السؤال ‏ والخطاب يتقدّم بهم لِمَ لمم يكن 
الحكم المنزل للعالمين في الكتاب واحداء وجعل لكل أمٍَ الشرعة 
ومنهاجا؛؟ إن الإجابة تكمن - وفقا للخطاب القرآني ‏ في أنه «ليبْلوَكم فِي 
ما آتاكو04 1" وهذه الإجابة لطالما فُهمت خطأء ذلك أن «الابتلاءة في 
هذا السياق هم دوماً على أنه اختبار وامتحان لصدق الإيمان*"©: ولَكُنًا 


نرى فيه - واعتماداً على المعنى الأساس المتضمُّن في استعمالاته اللغوية - 


)١77(‏ انظر: «سورة المائدة»» الآية /ا5. 

(18) انظر مفهوم «الفاسقون» في الفصل الأول من هذه الدراسة. 

.44 انظر: «سورة المائدة.» الآية‎ )١79( 

)١40(‏ يميل معظم المفسرين إلى أن معنى «مهيمناً عليه» هو مصححاً ما فيه من تحريف» 
على أساس أنها تقابل «مصدقاً لما بين يديه من الكتاب». غير أن المدلول الذي ذهبنا إليه يؤيده 
السياق؛ وتسنده الدلالة اللغوية» فمعنى السيطرة والتحكم قائمة في مفهوم الهيمئة» على أن ما 
نذهب إليه لا ينقض ما ذهب إليه المفسرونء وإِنْ كان يبدو لنا أن الدلالة التي أشرنا إليه أبرز في 
هذا السياق مع بقاء الدلالات الأخرى حاضرة. حول دراسة موسعة لمفهوم «الهيمنة» في هذه الآية» 
انظر: حللي؛ «دعوة الرسل بين الخصوصية والتكامل في القرآن الكريم» ص ١74‏ 319. 

.54 انظر: «سورة المائدة»؟ الآية‎ )١41( 

(10)انظر مثلاً: الطبريء؛ جامع البيان في تأويل القرآن. ج 2.٠١‏ ص 984؛ 
ابن كثيرء تفسير القرآن العظيمء ج ”2 ص 017١‏ والرازي» مفاتيح الغيب (نفسير الرازي): 
جَ أل ص 16. 
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أنه يعني التحويل والتغيير باتجاه الأفضل””*'؟ في فى هذا السياق على 
الأقل”*' 2 فالغاية من الكتاب أن يحدث تطويراً في 0 البشرء ولا معنى 
أن يكون الكتاب لمجرد اختبار الصّدق والإيمان» إذا كان هو نفسه يحتاج 
إلي برهان لوثبات صحة نزوله! هكذاء ليطوّركم عبر الكتاب طإفِي ما 
آنَاكُمْ», ووفقاً لما ذهبنا ! ليه سيكون التعبير «قَاسْتبقُو أ الْخَيْرَاتِ»)2 واهو 
المبادرة والإسراع»*؟", منهؤنا من دون تأويل» وهو العمل على استباق 
العمل الصالح»ء الخيرات» بطاعة ما يحكم به الكتاب» والأمر هنا يتعلق 
بجماعة المؤمنين وأهل الكتاب معاً. على أن ذلك يرد في خطاب هذه الآية 
بعد التأكيد مرة أخرى بأنّ الله ترك البشر أحراراً في اختياراتهم وقراراتهم 
وعقائدهم» وأنْ طاعتهم لأوامره ليست طاعة قهرية» وإِنّما تنبع من إيمان 
الإنسان وإرادته الحرة؛ إذ لو شاء الله لأكره أهل الكتاب على الإيمان» 
وهو مالك الملك لا يعجزه ذلك. ولكنّ الله يريد أن يحول حياة البشر 
ويطوّرها بناء على عملهم»ٍ وبتوجيهٍ الكتاب الذي آناهم؛ ٍ هم: لكل 0 
ِنكُمْ شِرْعَةٌ وَمِنْهَاجاً وَلَوْ شّاء اللَهُ لَجَعَلْكُمْ آم وَاحِدَةٌ 8 لمتلوكم : في 
يج أما الخلاف فيمن منكم المؤمنون وأهل الكتاب» على 00 
في اعتقاده فأمر ليس في هذا العام عونك ا 0 
الله + يوم الدينء ف«إلى الله مَرْجِعُكمْ جَمِيعا لَيتَبْفُكُم يما كُنثُمُ فِيهِ فِيهِ 
نون 4. 


بهذا يكون الخطاب القرآني قد حسم هيمنة الكتاب على الكتب المنزلة 


)١4(‏ «الأصل الواحد فيها هو إيجاد التحولء» أي التقليب والتحويل لتحصيل نتيجة منظورة» 
وهذا المعنى ينطبق على جميع مواردها ومصاديقها [في القرآن] من دون أن يتجوز أو يتكلف فيها. 
وأما الامتحان والاختبار والابتلاء والتجربة والتبيين والإعلام والتعريف: فكل هذه معان مجازية ومن 
لوازم الأصل وآثاره بحسب الموارد» إلا أن يُلاحظ فيها قيود الأصل» من التحول وتحصيل 
النتيجة». انظر: المصطفويء التحقيق في كلمات القرآن الكريم؛ ج 2١‏ ص 555. 

)١54(‏ للكلمة معان مشتركة لكن جميعها من قبيل المعاني المجازية ومن لوازم الأصل وآثاره. 
وبالتأكيد استخدمت الكلمة في القرآن في أكثر, الأماكن بالمعتى الأصل الذي أشرنا إليهء ومنها دِإِنا 
خَلَفْنَا الإنسَانَ من نُطْفَةِ أمشاج نَبْتَلِيهِ فَجَعَلْنَاهُ سَمِيعاً بَصِيراً» [الإنسان: ؟]. وبرأينا فإنه من 
الضروري إعادة تأويل الآيات المتعلقة بهذا المفهوم؛ فإن ذلك قد يفتح آفاقاً جديدة في فهم خطاب 
القرآن. انظر عمل المصطفوي في معاني الآيات بالاعتماد على هذا الأصل في: المصدر نفسه. 
جَ أ ص رخض كه انورة 

(هغ١)‏ «سورة البقرة»» الآية 5١14‏ والطبري» المصدر نفسه » جَ و3 ص 84 .1١‏ 

44 «سورة المائدة»» الآية‎ )١145( 
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التي سبقته”'؟'2» بوصفه مرجعاً منزلاً بالحق أيضاء محدّداً وظيفة الكتاب 
الاستراتيجيّة في دفع البشريّة للتطوّر والتقدّم**'2: ومشدداً في الوقت نفسه 
على أمور جوهريّة ثلاثة: الوظيفة المباشرة للكتاب الذي نزل بالحق على أنْها 
الحكم في ما اختلف الناس فيه. عدم تحكيم الكتاب أو الحكم بغير اما 0 
الله هو «كفر» و«فسوق» و«ظلم». الاحتكام إلى الكتاب يرجع إلى الإيما 
والطاعة الحرة. حتى الله نفسه لن يتدخل بأمره الكوني في إكراه الناس 0 
كتابه» وبالتالي إن إكراه البشر للبشر عليه أَوْلى أن لا يكون صواباً. إلا أنّ 
القرآن يستمرٌ في البناء على ما سبق» فيؤكد على نبيه محمد (كِ) أن يحكم 
بالكتاب ولا يلتفت إلى أهواء الناس» اليهود خاصة» وأن يكون يقظأ فلا يثنيه 
أحد عن تطبيق ولو جزء من أحكام الكتاب: ولا تتَّبمْ تََعْ أَهْوَاءهُمْ وَاحْذَّرْهُمْ أن 
يَفيِنُوكَ عَن بَعْضٍ مَا أَنرّلَ ٠‏ ليع 7 المقابل للتخلّي عن حكم الكتاب 

هو احكم الساعليووا"*' :والجاهلية - كياءسيق :وأقرنا النياء منظوية 
اجتماعيّة سياسيّة تحكمها علاقات القربى والدم» لا مساواة فيها ولا عدل» 
وبالتالي ليس فيها ثمة قِسط أيضاء هذا المقابل «الجاهلي» هو مقابل 
موضوعي» يمعنى أنه يحيل إلى سياق تاريخي هو سياق السيرة» فالخطاب في 
الآية للنبي (يَلِ) وتحكيمه بالكتاب» أما المقابل اللاتاريخي فهو حكم 
«الطاغوت”7 20 على ما أشرنا إليه قبل قليل. 


ويكاد يتوقف الخطاب القرانى عن تناول قضية الكتاب المنزل» وسيتناول 
على مسافات جد متباعدة قضايا مكمّلة؛ إذ سيتقدّم الخطاب ما يقارب سبعة 
أجزاء قبل أن يرجع لتناول حكم الكتاب مرة أخرى» مستفتحاً وبتعابير شديدة 
البلاغة؛ بالحديث عن مبدأ الإرادة الحرّة في الخضوع إلى الكتاب: : «أقل 
يَيْأْس الَّذِينَ آمَنُوأ أن لَّوْ يَشَاءُ اللّهُ لَهَدَى الا 0 كيرا تعد 


(141) سيخصص الخطاب القرآني لاحقاً أسورة الرْخْرُْف للحديث عن «علوءٍ القرآن وهيمنته 
8 الكتب السابقة» مستفتحاً كالآنتي 0 زافكتاب الْمُِينِ. إِنا جَعَلنَاهُ آنا عَرَبيَا لَعَلَكُمْ تَمْقِلُونَ. 

وَإِنَّهُ في أمّْ الاب لَدَينا علي َي ([الزخرف: ١‏ - 4). 

)١5(‏ بالتأكيد لا نقصد هنا المفهوم الأنواري د 

.59 «سورة المائدة.» الآية‎ )١59( 

.69 «سورة المائدة»» الآية‎ )١16١( 

.5٠9 «سورة النساءء» الآية‎ )١6١( 

(؟6١)‏ «سورة الرعدء» الآية الا. 


تلحل 


ذلك إلى اللغة التي نزلت بها نصوص الكتاب المُحكم : لِوَكَذَلِكَ أَنرَلِنَاة 
حكماً عَرَياه209 ذلك أن المرجعيّة اللغويّة في الأحكام» التشريع القانوني 
أو القانون» أمر بالغ الأهميّة.» إلى درجة نُظر فيها إلى #القانون 2 أنّه شكل 
من أشكال اللغة:!2'94. وحدّدت المرجعيّة اللغويّة العربيّة للاحتكام إلى 
نصوص الكتاب المنزل» الشرعة والمنهاج» ومع أن عربيّة الكتاب بذّهيّة 
بمكان لا تحتاج فيه إلى التوضيحء إلآ أنْ هذا التوضيح جاء لأنْ الدقة في 
7 وتحديد فضاء التأويل وحدوده ضرورية» وهو بذلك يضمن إشارة غير 
شرة إلى أنه كتاب محكم بكل حرف أو كلمة نزلت فيه» ومرجعيته جعيّته اللغوية 
- جارية في أدق تفاصيل كلماته. له ما كان لِرَسُولِ أن 7 بِآيَةٍ ة إلا 
ِإِذْنِ اللّو4**'' الذي أحكم كلّ شيءٍ صنعاً 


ههنا يسترجع خطاب سورة الرعدء وهو الخطاب المخُصّص لتأكيد 
هيمنة الكتاب المنزل على النبي محمد 2 ونسخ الكتب السابقة. موضوع 
التوقيت في واقعة الكتاب» ليشير الخطاب بشكل لا لبس فيه بأنها محكومة 
بالزمن الذي أنزلت ا ف طالكلٌ أَجَلٍ كِتَابٌ. يَمْحُو اللَّهُ مَا يَشَاءُ وَيُنِْتُ 
وَعِنْدَهٌ م الْكَِاب ٠004‏ : وتعبير «أم الكتاب», وفق السياق هذاء لا يعني إلا 
مصدر الكتاب وأصله**'": والتركيب «أم الكتاب:**'؟ ليس تركيباً 


اصطلاحي” 0 » وإنما هو تركيب لغويٌ ممحض ٠.‏ 


,73/ «سورة الرعدء» الآية‎ )١15( 

.؟١١ لويد» فكرة القانون» ص‎ )١64( 

.74 «سورة الرعد»» الآية‎ )١160( 

.) انظر: وهو رأي عند المفسرين» وهو إحدى روايات عديدة عن اين عباس ( ضيه‎ )١67( 
ورأي لقتادة» وابن جريج: وسعيد بن جبير. والجمهور على أن المعنى متصل بموضوع القضاء‎ 
والقدرء وأن المعنى هو «لكلّ أجل أمر قضاه الله كتابٌ قد كتّبّه فهو عنده». انظر: الطبريء جامع‎ 
وقد رجح‎ ."١58 البيان في تأريل القرآن» جَ ك0 ص 00ظ والبغوي. معالم التنزيل: 3 ص‎ 
البغري ما تذهب إليه أعلاه.‎ 

(161) فسورة الرعدء» الآيتان 78 4”. 

.354 انظر: البغري» المصدر نفسه. ج 4 ص‎ )١158( 

(169) تواتر هذا التركيب في القرآن ثلاث مرات» انظر: «سورة آل عمرانء» الآية /ا؛ اسورة 
الرعدء » الاية 9؛ واسورة الزخرف»» الآية 5. 

)1١(‏ نقلت أقوال عديدة «واختلفت أيضاً عبارة المفسرين في تفسير «أم الكتاب» فقال 
ابن عباس: هو الذكره وقال كعب: هو علم الله ما هو خالق. وما خلقه عاملون. قال القاضي أبو 
محمد [ابن عطية]: وأصوب ما يمسر به «أم الكتاب» أنه كتاب الأمور المجزومة التي قد سبق - 


١44 


بهذا يختم الخطاب القرآني موضوع حاكميّة الكتاب» ليبقى مشغولاً 
بالحكم الفعلي للكتاب. فالكتاب لا بد من أن يكون هنالك من يحكم بهء 
نه لا يحكم بنفسه بداهة» فكيف يفعل الخطاب القرآني ذلك؟ 


5 - الرسول والكتاب (حكم الرسول) 

إذا كان النبي (8)؛ الذي أوكلت إليه مهمّة وضع الرسالة الخاتمة في 
مجرى التاريخ» لم ينسب إليه الملك10"', ولا هو حتى صرّح بزعامة 
سياسيّة» فقد فعل ذلك لأن دوره كان فوق الملك وفوق السياسة» إلا أنه فى 
سياق إعادة بناء مفهوم الجماعة وتنظيمها مارس دور «الحاكم؟ كما مارس دور 
القيادة السياسيّة» والحاكم هنا ليس إلا القاضي”""''؛ وذلك أن تماسك 
الجماعة واستمرار النظام فيها يستندء كليّاء إلى القضاء وسلطة المحاسبة؛ غير 
أن هذه الممارسة لم تكن قط بمجرد شعور النبي (كَلِ) بالحاجة إليهاء بل 
كانت بذاتها أمراً ربانيًاً. 


هكذاء لا يبدأ الخطاب القرآني بأمر النبي بممارسة الحكم بالكتاب حتى 
سورة التساءى. أي حتى الجزء الخامس من الخطاب القرآني حيث الجماعة 
المؤمنة في طور تنظيم السلطة» كما أوضحنا في مبحث سابق» وبالرغم من 
أنْ مبدأ أن الله طأَنرّلَ مَعَهُمُ [النبيين] الْكِتَابَ بِالْحَقّ لِيَحْكُمَ بَيْنّ النّاسٍ فِيمَا 


- القضاء فيها بما هو كائن وسبق ألا تبدل» ويبقى المحو والتثبيت في الأمور التي سبق في القضاء أن 

تبدل وتمحى وتثبت - قال نحوه قتادة» (ابن عطية). وهو قريب مما روي عن ابن عباس وعكرمة 
(حَفيند)ء أن «أم الكتاب»: هو «كتاب فيه ما كتبه الله وقضاه في سابق علمهء وهو لا يُمحىء, وأما 
الذي يمحى ويثبت فهو ما ينزل به الملائكة بأمر الله؛! وهذا رأي جمهور المفسرينء الذين يطابقون 
بينه وبين «اللوح المحفوظ» غالباً. انظر: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآنء ج .١١‏ ص /اا4» 
وابن عطية؛ المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيزء مج 5.: ص .5١4 - 7١7‏ انظر أيضاً توسعاً 
دراسة مفهوم :أم الكتاب؛ وعلاقته بعلم الله المحيط» بكل شيء في: حللي» «دعوة الرسل بين 
الخصوصية والتكامل في القرآن الكريم»» ص 4 - 7ا؟. 

)١11(‏ قارن ب: حسين فوزي النجارء الاسلام والسياسة: بحث في أصول النظرية السياسية 
ونظام الحكم في الإسلام (القاهرة: مطبوعات الشعب» )2)١90٠‏ ص 54. 

(177) في حين استعمل القرآن مفردة «الحاكم» بصيغة المفرد وبأل التعريف كصفة لله فإنه 
ِلَى الْحُكَام لِتَأَكلُواً قريقاً مُنْ أَمْوَالٍ النَّاسِ الام وَأَكُمْ تَعْلمُونَ4 [البقرة: 184]. 


ناحلا 


اخْتَلَفُوأ فيو" قد أقرّ في وقت نضج فيه مفهوم «المؤمنون» كجماعة (مع 
تقدم الخطاب إلى نهاية الجزء الثاني)» فإنْه بقي قاعدة لكل الأنبياء مهّقدت 
لمنطقيّة دور التبى لاحقاً وممارسته لهذا الدور؛ إذ ستكون تلك الممارسة 
معلّلة بهذا المبدأ نفسه. إِنّ قارئ الخطاب لن يفاجأ مع تقدّم الخطاب بالدعوة 
العاّة لأهل الكتاب للتحاكم إلى الكتاب المنزل"'©2: ستكون تلك الدعوة 
وغيرها بمنزلة مقدّمات لدعوة الرسول بالقيام بمهمة الحكمء القضاءء ودعوة 
المؤمنين والناس» أهل الكتاب خاصةء للاحتكام إليه. 


يأمر الخطاب القرآني» بين يدي موضوع حكم النبي (يُلة) بالكتاب» 
جماعة لمر منون» بالتزام مبدأ «العدل» ‏ المساواة ‏ بين الناس: 8وَإِذًا 
تَكُمْتُم بَيْنّ النّاسٍ أن تَحْكُمُوأ أ بِالْعَدْلص4”'' 2 ليعطف ذلك مباشرة بأمر 
بطاعة «اللهك وطاعة «الرسول» و«أولي الأمركء «إيَا أَيّهَا الَّذِينَ آمنُوأ ١‏ اليثرا 
اللّهَ وَأَطِيعُوأ الرّسُو 1 وَأَولِي الأمر مِنَكُمْ فَإن ركم في شَيْءٍ قَرُدُوهُ إلَى الله 
وَالرَسُولٍ إن كُكُمْ تُؤْمنُونَ بالل اليم الآخِرٍ َلك خَيْدٌ وَأَحْسَنُ تَأوييو73 
إلا أن اللافت في هذه الآيةء أنه أسند التحاكم ورد التنازع إلى «الله 
والرسول» من دون أن يذكر «أولي الأمر» الذين أشركهم في طاعة الجماعة! 
إلا أنها لم تحصر في الوقت ذاته مرجعيّة التحاكم ب«الله والرسول». على أن 
الخطاب يستمرٌ معرّجاً على أنّ التحاكم إلى «الله والرسول» من مقتضيات 
الإيمان» وأنه ليس مقابل التخلي عن هذه المرجعيّة سوى التحاكم إلى 
«الطاغوت»”""''. وإنه لا معنى لإرسال الرسول إن لم يُطع؟ فما أرسل الله 
#من رسول إلا ليطاع'*'''؛ إِنّ هذه الطاعة تجد أوضح مصاديقها في 
التحاكمء, وطاعة الرسول (لكلِِ) فيما انتهى إليه حكمه قلا وَرَبَك لا يُؤْمِنُونَ 


0 0 


حَنَّىَ 2 يُحَكْمُوكَ فِيمَا شَجْرَ بَبَْهُمْ ثُمَّ لا يَجِدُوأْ في أَنفُسِهِمْ 0 


.7371 انظر: «سورة البقرة»» الآية‎ )١17( 
انظر: «سورة آل عمرانء؛ الآية '7؟,‎ )١1١8( 
.0/ «سورة النساءء» الآية‎ )١10( 

.08 «سورة النساء»» الآية‎ )١117( 

.5١ 5٠ انظر: «#سورة النساىى» الآيتان‎ )١1( 
«سورة التساء» الآية ؟51.‎ )١174( 


© > وى 


0 تشزيني1794: نيما" أن«سلطة الغؤة تنيت وحنها عنلة سيد 
القضاءء وك والقضاء في المجتمعات غير المنظمة يخضع للمساومات 
وتأثير القرابة””"'' ورفض «الأشراف» الانصياع عندما لا يكون الحكم في 
صالحههو'"''2 فقد كان من الضروري الاعتماد على سلطة الإيمان لإنفاذ 
الأحكام» إن علليهم ليس فقط أن يروا أن حكمه كان بالعدل والقسطء بل أن 
«يرضوا به بداخلهمء و«يسلّموا بههء أي يعملوا على تنفيذه'”""©. 


يتقدم الخطاب القرآني قليلاً ليفصح عن منطق حكم النبي (ضَةِ) 
بالكتاب» إنّْه بالاجتهاد والفهم البشري وإن كان قابلاً للخطأ والصواب: 
إن 1 ْنَا ِلَب الْكِتَاتِ بِالْحَقّ لِتَحكُم بد ين النّاسٍ يِمَا أَرَاكَ اللَهُ74"" الأمر 

هنا إقرار بأن النبي (32ة) نفسه يبذل الجهد في فهم نص مفارق لهء إِنْ النبي 
لا يملك الحكم من تلقاء نفسه. وليس معصوماً عن الخطأء إنه فقط' يحكم 
ب«ما أراه الله»ء وما يراه لا ينبغي أن ينحاز فيه لأحدء إِنّ عليه أن يتجرّد ما 
أمكنه عن التحيّزء ولا يكون «للخائنين خصيماً»”*"''. على أنْ الجديد الذي 
تجب ملاحظته أيضاً هو تعريف للدائرة الاجتماعيّة ‏ السياسيّةء التى 


.56 المصدر نفس «سورة النساءء» الآية‎ )١159( 

)1١(‏ روي في سبب نزول الآيات : #عن الزبير بن العوام (دَفنه) أنه خاصم رجلاً من الأنصارء 
قد شهد بدراً مع رسول الله (تِ): في شِرَاجٍ من الحرّة كانا يسقيان به كلأهما النخل» فقال الأنصاري: 
سَرّحَ الماء يمر ! فأبى عليه. فال رسول الله (ليةٍ): 9يا زبير! أْربِ» ثم خل سبيل الماء؛؛ فخضب 
الأنصاري؛ وقال: يا رسول الله أنْ كان ابن عمتك؟ فتلوّن وجه رسول الله (45)؛ حتى عُرف أن قد 
ساءه ما قال؛ ثم قال: «يا زبيرء احبس الماء إلى الجذر (أو إلى الكعبين) ثم خلٌ سبيل الماء». قال: 
رنرتت لفقلا يريك لا وجوه حتى يدكموة قبا شجربيدي. 4 انظر : ابن حتيبل» المسند. ج 257 
ص هل رقم .١519‏ وابن كثير» تفسير القرآن العظيم؛ ج ١'ء‏ ص ,76١‏ 

)19١(‏ وروي في سبب نزول هذه الآبة أيضاً أنه «كان بين رجل من اليهود ورجل من 
المنافقين خصومةء فكان المنافق يدعو إلى اليهود؛ لأنه يعلم أنهم يقبلون الرشوة؛ وكان اليهودي 
يدعو إلى المسلمين؛ لأنه يعلم أنهم لا يقبلون الرشوة. فاصطلحا أن يتحاكما إلى كاهن من جُهَيْنة» 
فأنزل الله فيه هذه الآبية: طألم تر إلى الذين يزعمون أنهم آمنوا بما أنزل إليك» حتى بلغ 
(ويسلموا تسليما)». انظر: الطبري» جامع البيان ذ في تأويل القران. ج 4ء ص 5808. 

(177) قال القرطبي: «أي ينقادوا لأمرك في القضاء (.. .) (وَيُسَلْمُواً تَسْلِيماً) أي: ويُسلموا 
لحكمك». انظر: القرطبيء الجامع لأحكام القرآن والمبين لما تضمنه من السنة وآي الفرقان» 
ج08 ص 41408. 

(/ا١)‏ «سورة النساء»» الاية .٠١6‏ 

.١٠١6 «سورة النساءء» الآية‎ )١05( 


/ا1 


يفترض أنها مجال فعل حكم النبيّ (35ةِ) بالكتاب» حيث يصرّح الخطاب 
بوضوح بأنها ليست ' المؤمنين فقطء بل «الناس» كلهم: دإِنا نرَّلْنَا ِلَب 
الْكْتَابَ بِالْحَقٌّ لِتَحْكُمَ بَيْنَ بَيْنَ النّاسٍ2""*4. فعلى الرغم من أن أمر الطاعة 
والتسليم والرضا بحكم ابي )2 موجه للمؤمنين» إلآ أن ذلك لا يعني أن 
خطاب الحكم «القضاء؛ لا يبقى عامَاً لكل الناس» فالجماعة المؤمنة هي في 
النهاية جماعة وظيفيّة» المقصود منها أن تكون قاعدة لتغيير العالم و«الدين 
كله؟. 


يتقذم الخطاب القرآني قليلاً ليدخل مفهوم «القسط؛ على الحكمء 
فالنبي (يك)» من جهة عليه أن يحكم بالكتاب «بالعدل». أي المساواة» ومن 
جهة أخرى «بما أراه الله فيها. ومن جهة ثالثة عليه أن إيحكم «بالقسط؛ 
(الإنصاف)» وإذا كان في ما سبق قد ضغط الخطاب بشذة على المويين 
لطاعة الرسول (#َلِ) بتعبيرات حاسمة وقويّة مثل: «قَلَا وَرَبَّكَ لا يُؤْمُِونَ حَنّى 
يَحْكُبُوك فِيما شَي شَجْرٌ بَيْنَهُم4 فإنّه سيمضي - انطلاقاً من مفهوم «القسط» 
(الإنصاف) إلى محاججة أهل الكتاب وحتّهم على الخضوع إلى النبي (216) 
على أساس اتحاد مصدر التنزيل وهو الله رب العالمين' "'"2 فيما لو أنّهم 
جاؤوه ليحكم بينهم» فإن حكم فعليهم طاعته. وبالرغم من أنْ الدلالة الإحاليّة 
هي سياق ما بعد توقيع صحيفة المدينة» نه مبدأ أن يحكمّ الرسول (هِ) ثم 
يُرفض القبول بحكمه بعد أن يحكم» هو في الحقيقة استخفاف به وتقويض 
لسلطتهء لهذا فقد كان جزءاً من التشديد على طاعة حكم الرسول (#كَييةِ) الذي 
ا بهما أنزل الله؛ تلك العبارات التي تستوقف شذتها متلقّي الخطاب: 

مَن لم بَحْكُم ِمَا أنْرّلَ الله وليك هم م الكَافرُونَ)" وَمَن لَمْ يَحْكم ا 
7 اللَهُ أوْلَيِكُ م الظّالِمُونَ2""*4 «وَمَن ل يَحْكُم بمَا أَنْرّلٌ اللَهُ فَأَؤْليِك 
هُمْ الَْاسِقُونَ4'') وبما أن الخطاب موجّه إلى الجماعة غير المؤمنة 


.١1١6 «سورة التساءء» الآية‎ )١0/5( 

.57 «سورة المائدة»» الآية‎ )١09( 

(170) «سورة المائدة»» الآية 44. 

.46 اسورة المائدة»» الآية‎ )١78( 

(1/9) «سورة المائدة»؟ الآية /ا5. وموضوع الحكم باما أنزل الله؛ أحد موضوعات الفقه 
والفكر الإسلامي السياسي المعاصرء وقد عنيت بها بحوث ودراسات عدة» منها: سميح عاطف 
الزين» لمن الحكم: لله أم للانسان؟ للشرع أم للعقل؟ . ط © (بيروث: الشركة العالمية للكتاب» 


١54 


بالأساسء أو إلى الجماعة السياسيّة التي تشمل «المؤمنون؛ وغيرهم من 
الأميّين وأهل الكتاب, فإنَ المقابل للتخلّي عن الحكم بما أنزل الله هو 
«دحكم الجاهلية»؛ بما تعنيه من حكم القبائل والسلطة غير المنظمة واختلال 
العدل والقسط بين الناس» إنّْه ليس ثمة مفاضلة عادلة بين «حكم الله عبر 
كتابه» واحكم العلل 1 


على مسافات متباعدة جداً سيّعاد التأكيد على ثلاثة أمور بالتسلسل» 
أولاً أن مقتضى الإيمان أن لا يُبتغى «غير الله حكماه. الذي «أنزل 
إليكم الكتاب مفصّلاة» والذي يعلم الذين أوتوا الكتاب «أنه منزل من ربك 
بالحق». وذلك في صيغة حثٌ د وأمر للنبي (55) بالعمل على تحكيم 
الكتاب2"*0. ثانياً أن على المؤمنين أن يطيعوا الأمر الداعي لهم إلى 
«الله ورسوله ليحكم بينهم» وأنَ إيمانهم يقضي عليهم بعدم الإعراض عن 
هذه الدعوةء بل يقتضي أن يطيعوا””*''. وعند هذا الحدّء أي عند الجزء 
الثامن عشر يكف القرآن عن تناول دور الرسول (يَةِ) في الحكم بالكتاب. 
وثالثاً أن الحكم هو وظيفة نبويّة» الأمر الذي يقصد منه أن حكم النبي (كن) 
هو استمرار لهاء بدءاً بالنبي «إبراهيم 10 أبي الأنبياء مروراً ب تداوود:!؛4) 
مثلاً. غير أنْ القارئ قد يستوققُه تعبير «خليفة» وارتباطه بمفهوم «الحكم؟ 
في سياق مثال النبي داوود: يا وود إن جَعَلْتَاكَ خَلِيفَةٌ في الأَرْضٍ فَاحْكُم 


بَيْنّ الئاس بِالْحَقّ وَلا تَتّبع الْهَوَى فَيْضِلَُك عَن سَبِيلٍ اللّهوه0*)): على 
أن الارتباط قائم على 2 كون «الحكمة معلولاً ‏ نتاجاً 0 في 
الأرض». 


- 1989١)؛‏ محمود عكاشةء الحكم: دلالة المفهوم في القرآن وعصر التبوة وعصر الخلفاء الراشدين 

(القاهرة: مكتبة الأنجلو المصرية» »)5١١1‏ 0 نايف العتيبي » ٠‏ الحكم بغير ما أنزل الله: 
مناقشة تأصيلية علمية هادئة (الرياض : [د. نكا 50007)., 

.]6٠ <انَخىّ الْجَامِلئةِ يَبْغُونْ وَمَنْ نْ أَحْسَنْ ص الله حكماً نوم يُوقِنُون» [المائدة:‎ )18١( 

.115 انظر: «سورة الأنعامء» الآية‎ )١141( 

(148) أنظر: «سورة النورء» الآية 61. 

(147) انظر: «سورة الشعراءء» الآية “417. 

.77 انظر: «سورة صء » الآية‎ )١184( 

(1486) «سورة صء » الآية 55, 
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ه ‏ الكتاب والحكمة والحاكمية 


العلاقة بين «أمر الله؛ التكليفي وهحكم الله؛ بالكتاب بحاجة إلى بعض 
التوضيح؛ ذلك أنْ ثمّة التباساً يقع غالباً بين هذين المفهومين» وعادة ما يُبنى 
عليه كثير من أحكام وتصوّرات الفكر الإسلامي السياسي الحديثء» غير أن 
هذه العلاقة - بالإضافة إلى ما قدّمناه - تتوقف على مفهوم «الكتاب» أيضاء 
المفهوم الذي يبدو بدهيّاً إلى درجة لا يحتاج فيها الأمر إلى التوقف عنده. 
إلآ أن استخدام القرآن للمفردة أثار انتباه عدد من الكُتَاب والباحثين 
المعاصرين”*'2: كما أثارت من قبل انتباه علماء الوجوه والنظائر 12 
فبالرغم من أنْ الأصل الدلالي للجذر (ك ت ب) يشير إلى الجمع والربط بين 
أكثر من طرف236480 إلا أن المعجم العربي للخطاب القرآني احتوى دلالتين 
رئيستين في الحد الأدنى فياه أولاهما تدوين الكلام وخظف بمعنلى 
ال 05 ثانيهما الفرض والإلزاه”'*'2. ولا يخرج عنهماء وهما معنيان 


(185) انظر مثلاً: محمد شحرورء الكتاب والقرآن: قراءة معاصرة (دمشق: دار الأهالى» 
عبد الرحمن حللى» «الكتاب: دراسة مفاهيمية قرآنية»» مجلة التجديد (الجامعة الإسلامية 
العالمية بماليزيا)» السنة »1١‏ العدد .)7٠١1( 1١‏ ص ١5‏ 2444 ومحمد أو القاسم حاج حمدء 
«الإسلام ومنعطف التجديد: رؤية منهجية ومعرفية»» ورقة قدمت إلى: مؤتمر الشريعة والاجتهاد. 
الخرطوم؛ بتاريخ 7١ - ١9‏ نيسان/ أبريل .5٠١4‏ 

)١1481(‏ انظر مثلا: الحسين بن محمد الدامغاني» إصلاح الوجوه والنظائرء تحقيق عبد العزيز 
سيد الأمل. ط ” (بيروت: دار العلم للملايين؛ :)198٠‏ ص 1٠١٠‏ 01١4؛‏ عبد الرحمن جمال 
الدين أبو الفرج بن الجوزي» نزمة الأعين النواظر في علم الوجوه والنظائرء تحقيق عبد الكريم 
الراضى. ط ” (بيروت: مؤسسة الرسالة» :)١9488‏ ص 5605ء والفراهى». مفردات القرآن: نظرات 
جديدة في تفسير ألفاظ قرآنية. ج 3 ص ١ .5١54 - 7١١‏ 

رق14) انظر: ابن فارس» معجم مقاييس اللغة. ج ه. ص 2.158 وابن منظور؛ لسان 
العرب. ج 2١‏ ص 598. 1 

(16) ذهب بعض العلماء إلى وجود عشرة وجوه لمعنى الكتاب فى القرانء انظر: 
الدامغاني» المصدر نفسهء ص .40٠»‏ انظر أيضاً حول تعدد معاني الكتاب في القرآن: حللي» 
«الكتاب: دراسة مفاهيمية قرآنية.» ص 17 

)١140(‏ انظر: بدر الدين بن بهادر الزركشي» البرهان في علوم القرآن: تحقيق أبو الفضل 
5 (القاهرة: دار التراث» [د. ت.])؛ ج ١‏ ص 0778؟. وذكر الزركشيٍ أن الكتاية سميت كتابةٌ 

لجمعها الحروف فاشتق الكتاب لذلك؟ لأنه يجمع أنواعاً من القصص والآيات والأحكام والأخبار 
0 أوجه مخصوصة:؛ ويسمى المكتوب كتاباً مجازاً». انظر أيضاً: الراغب الأصفهانى» مفردات 
ألفاظ القرآن الكريم» ص 715 144. ١‏ 

)١191١(‏ وهذا المعنى من قبيل مجاز المجاز فيما لو اعتبرناه مبئياً على مفهوم الكتابة» وااوجة 

ذلك». أن الشيء يراد» ثم يقال» ثم يكتب» فالإرادة مبدأء والكتابة منتهى. م يعير عن المراد الذي - 


"9. 


ليان ا وإذا كان الالتباس فى الفعل 1 1 الأمر 
أو يصدحة المدن للتجهول: غير وازد فى القران» سنت أن الفمل عددننا 
يقصد به الوجوب والإلزام فإنه يتعدى بحرف الجر «على»9؛؟2 أو دفي:50, 
بينما يتعدّى بحرف الجر دب2'6600 عندما يقصد به الكتابة» وفي حين يتعدّى 
وتقل259 أن له يتعدىبائ من كروك الجن إلا أن السياف: بكرن تحاسما 
وواضحاً غالباً في البيان» إلا أن الالتباس حاصل في مفهوم الاسم «الكتاب0 
عتدما الا تويك قرائن تحاسعة بحيت: تقثل تسند :العاويل ) فدالكجاب1340) 


مشترك بين معنيين: المكتوب» والمفروض. إلا أن متابعة الاق رين لوو 
«الحكم» و«الكتاب» قد يحسم الأمر على نحو ماء وهو الأمر الذي يعنينا في 
هذه الدراسة. 


في بعض السياقات تبدو كلمة «الكتاب» شبه محتومة الرجحان لمعنى 
«المفروض» من الله الواجب الاتباع إن كان أمراً تكليفيّاٌ. أو المحنّم الوقوع 
إن كان أمرأ كونيّاٌء خصوصاً عندما يتم ذكر «الكتاب» بجوار أسماء أخرى 
للكتاب» كما في الآية هوَإِذ آتَيْنَا مُوسَى الْكِتَابَ وَالْفْدْقَانَ2'**4. وكذلك 
الآية: لوَيُعَلّمُهُ الْكبَات وَالْحِكْمَةَ 6 وَالِإنحِيلٌ يي( "6 إن سيكورة عرق 
العطف «و» مثار تأويل؛ ذلك أنْ الواو العاطفة هذه تقتضي التغاير بين 


المعطوفين المتغايرين معنىء حتى ولو كانت لأجل البيان»ء وليس بين 


- هو المبدأء إذا أريد توكيدهء بالكتابة التي هي المنتهى». انظر: الراغب الأصفهاني» المصدر نفسه» 

ص 594.» وابن فارس» معجم مقاييس اللغة. ج 0غ ص ١ .١758‏ 

(1947) ونحن نميل إلى اعتبار «ك ات به أصلين مختلفين وليس أصلاً واحداًء أحدهما يدل 

على الجمع. والآخر يدل على الإلزام» ذاك أن التسليم بأصل واحد هو 'الجتع: يجعل الرابط بين 
الالزام والجمع في الاشتقاق (عندما يراد به الفرض والواجب») تمحُلاً وتعسّفاً واضحين. 

(197) نواتر الفعل «كتب: ومشتقاته في القرآن 8 مرة في أقل من عشرين سورة. 

(194) انظر مثلاً: «سورة البقرةء؟ الآيات 1١8٠ ١09/8‏ و4187 «سورة الأنعامء» الآيتان ١7‏ 
و9©4» وهسورة الحديد.» الاية /ا١ا.‏ 

.١١6 انظر مثلاً: «سورة الأعرافء» الآية 2897» و«سورة الأنبياء»» الآية‎ )١195( 

)١195(‏ انظر مثلاً: «سورة البقرة.» الآيتان 4/ا و787. 

)١140(‏ انظر مثلاً: «سورة الأعراف»» الأيتان ١56‏ و155. 

)١144(‏ تواترت مادة (ك هت ب) ومشتقاتها 777 مرة بصيغ متعددة؛ منها ١57‏ مرة بصيغة 
«الكتاب» ولا مرات بصيغة الجمع تكتباق و 145 مرة بصيغ الفعل الثلاثة. 

.61 «سورة البقرق»؟ الآية‎ )١199( 

.١7١ #سورة آل عمرانء؟ الآية 54» و«سورة المائدة»» الآية‎ )5٠١( 


5١ 


متطابقين كالاسم وصفته على ما يذهب إليه جمهور المفسرين!'''" المشكلة 
التي أت إلى هذا الارتباك في التأويل ترجع إلى مفهوم الكتاب نفسه» فقد 
استند المفسرون في تأويله إلى معنى الكتابة والتدوين» في حين أن السياق 
يحتمل أن يكون معنى الكتاب هنا هو «التشريع 2"06. وقد استخدم هذا 
المعنى في القرآن في أماكن عدة باسم الكتاب» مثل: «وَالْمُحْصَّنَاتٌ مِنّ 
النّمَاء إِلّا مَا مَلَكَتْ أَْمَانُحَمْ كُنَاتَ الله مليف»”” "© وكذلك «وَأَوْنُو 
الأَرْحَامٍ م_بَعْضِهُمْ أذلى بَعْضٍ في كِتَابٍ الل مِنَ الْمُؤْمِنِينَ وَالْمْهَاجِرِينَ إلا أن 
لعلو إِلَى أَوْلِيَايكُم مُعْرُوفاً كان ذَلِك ' في لْكِتَاب مَسْطُوراً4*'", إِنْهِ لا شيء 

يمنع أن يكون أحد المفهومين مقصوداء وإد 0 ذلك فقد صار بمقدورنا 
5 بأن «الكتاب» بمعنى التشريع القانوني للجماعة هو معنى اصطلاحي 
جديد جاء به القرآن ولم تعرفه العربيّة قبل ذلك*'", 


ترتبط مفردة الكتاب ب«الحكم؛ والأحكام التشريعيّة يعيّة فإِنّها غالباً 
تكون 0-0 الاصطلاحي» التشريع أو الشريعة» وخصوصاً في السياق الذي 


() وذهب الطبري» وتبعه في ذلك الفخر الرازي وابن كثير وآخرون؛ إلى أن معنى 
«الكتاب»؛ في الآية الثانية هو «الكتابة»» أي «الخط الذي يخطه بيده»! وهو مذهب لا تؤيده الصيغة 
الصرفية؛ وذكر الرازي (الذي رجح رأي الطبري) أن مئالك معنى آخر ذهب إليه بعض المفسرين» 
وهو «جنس الكتب؛ فإن الإنسان يتعلم أولة كتباً سهلة مختصرة» لم يترقى منها إلى الكتب 
الشريفة»!! وهو تأويل متعسف أضعف من سايقه. وأشار الرازي إلى أن تأويل عطف «التوراة» 
و«الإنجيل؟ عليه «فيه وجهان, الأول: أنهما خصا بالذكر بعد ذكر الكتب على سبيل التشريف 
0 والثاني» وهو الأقوى» أن الاطلاع على أسرار الكتب الإلهية: لا يحصل إلا لمن صار بانياً 
في أصناف العلوم الشرعية والعقلية الظامرة التي يبحث عنها العلماء؛ فقوله (والتوراة والإنجيل) 
إشارة إلى الأسرار التي لا يطلع عليها أحد إلا أكابر الأنبياء عليهم الصلاة والسلام»!. انظر: 
الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» جُ ك5 ص 24529 جُ »١‏ ص 9١5؛‏ ابن كثير؛ تفسير 
القرآن العظيمء جَ 'ء ص 45» والرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)» جَ 4 ص 09. 

(؟١3)‏ كما أن اسم «الكتاب» (المقروء أو المتلو) هو مجاز المكتوب (المخطوط)؛ ذ«الكتاب» 
(الواجب الاتباع والاحتكام) ههنا يمكن أن يكون مجاز عن المكتوب (المفروض)»2 وهي مجموع 
الأحكام المفروضة والواجبة الاتباع. 

)7١(‏ «سورة النساءء» الآية » والقرطبي؛ الجامع لأحكام القرآن والمبيّن لما تضمنه من 
السنة وآي الفرقان» ج 000 ص م.؟ 

() «(سورة الأحزاب» » الآية 1» وانظر أيضاً التعبير نفسه في «سورة الأنفال»» الآية 0/0 
وفي التفسيرء انظر مثلاً: القرطبي» المصدر نفسه» 43 لالء ا ص 580-564, 

انلف ليس في شعر العرب الجاهلي استخدام لمفهوم التشريع في مفردة «الكتابيى» ولا يذكر 
حتى في المعجم العربي اللغوي الذي تضمن استعمالات للمفردة تنتمي إلى طبقات مختلفة من الأزمنة. 


دلا 


يقرن الكتاب بدوره في الحكم بين الناس وفض المنازعات بينهم نحو: 
«وَأَنرّلٌ مَعَهُمْ الْكِتَاتِ ِالْحَقٌّ لِيَحْكمَ ب بَيْنّ النّاسٍ فِيمَا اخْتَلّمُوأ فيه»» أو 
بأسماء الكتب المنزلة: الصحف» التوراة» الإنجيل: القرآن»ء في سياق عطفي 
كما سبق. وفي الحالاات التي لا يقترن فيها أفعال مثل: القراءة والتلاوة فإن 
دلالة السياق تكون واضحة. 


الشيء الملفت للانتباه هو اقتران مفهوم «الكتاب» ب«الحكمة»؛ في تعبير 


تسع مرات (من أصل عشرة) وردت فيها المفردة في الأجزاء السبعة 00 
من القرآن: ١َْاالْكِتَابٍ‏ وَالْحِكمَة94'" أو كِتَابٍ وَحِكْمَةِ04” '"6 وقد لاحظ 


الفراهي «تسامح آهل العلم في هذا المقام فذهبوا إلى أن الحكمة هى «السئّة» 
النبوية» وتبعهم الإمام الشافعي رحمه الله - والذي تبعهة أكثر المحدثين» 
فظئوا أن «الحكمة؛ أريد بها «الحديث4., فإِنْ «الكتاب» كتاب الله200”"“, 
وحسب الفرامي فَإِنّ «مثار الخطأ أنهم أخطأوا معنى «الكتاب6 حيث بجاء مع 
الحكمة”*' '©؟ فالحديث قد «يتضمّن حكمةء 0 شك في أن الحديث ربما 
يبِيّن ما في القرآن من الحكمة (.. .) ولكن الحديث يشمل الأحكام كما 
يشمل الحكمة» فلا وجه لتخصيصه باسم الحكمة»”'"©» كما إِنَ القرآن يذكر 
بوضوح «أنّ الحكمة شيء نزل على النبي (يكة) وكان يتلوه» ويعلمه للناس» 
فل كوت أحكانا جاءك نهنا الو كا ليخلص الفراهي إلى أنَّ 
«الحكمة»”"'" هي «اسم للقوّة التي يننأ متها القضاء بالعية وجو 

«جملة العقائد والأخلاق الفاضلة:19", «فإذا سُّمّي القرآن كتاباً 008 معاً 


44 انظر: «سورة البقرة»» الآيات 179. 161 و71؟؛ #سسورة آل عمرانء» الآيتان‎ )١5( 
و«سورة الجمعةء » الآية ؟.‎ »١١١ (سورة النساءء» الآيتان 55. و7١١؛ (سورة المائدة»» الآية‎ 4١54و‎ 

.41 انظر: «سورة آل عمرانء» الآية‎ )5١0( 

,3١9ل/‎ ١/25 الفراهمي: مفردات القرآن: نظرات جديدة في نفسير ألفاظ قرآنية» ص‎ )1١4( 

)7١9(‏ المصدر نفسه. 

.١976 المصدر نفسهء ص‎ )56١( 

(١1١؟)‏ المصدر نفسه. 

(؟51) مفردة «الحكمة» ‏ في ما نظن - ابتكار قرآني» فليس في الشعر الجاهلي استخدام لهذه 
المفردة» وإن كان العرب الجاهليون استخدموا تعبير «الحكيم» (كما في قول الربيع بن زياد (ت 77 
ه.): أظن الحلم دل على قومي وقد يستجهل الربغل الحكيم) إلا أن عدم وجود مفردة الحكمة 
يؤكد أن «الحكيم» مشتق من «الحكم» وليس من «الحكمة». 

(١؟)‏ المصدر نفسهء ص .١954‏ 

(4١؟)‏ المصدر نفسهء ص .١96‏ 


ارين 


فذلك من جهتين: سمي «كتابه من جهة كونه مشتملاً على الأحكام 
المكتوبة» و«حكمة؛ من جهة اشتماله على حكمة الشرائع من العقائد 
الصحيحة والأخلاق الفاضلة»0١5",‏ ف«الكتاب للأحكام» والحكمة لأصولهاك. 
وقد استدل على «هذا الفرق من تتبّع استعمال الكلمتين مع" في القرآن» 
وقد ذهب الرازي إلى رأي شبيه به في ما يخص الحكمة التي علّمها نبيّ الله 
المات 251379 

عيسى مع الكتاب 0 . 

إذا أردنا أن نصوغ خلاصة بملاحظة ما ذهب إليه الفراهي., فإنّ 
الخطاب القراني يستعمل مقهوم «الكتاب» للتشريع ١‏ و«الحكمة) بوصفه مفهوماً 
دالاً على المنظومة القيميّة التي تكمن خلفه. فالخطاب تن اوشكل قاطع 
في وصف جملة من الأحكام القيميّة بأئها لذّلِكَ مِمًا ا 
الْحِكمَةِ94'". رهى تقريباً مطابقة لما أورده الخطاب القرآنى على أنّه 
«الحكمة» التى أعطيت منحة إلهيّة ل لقمان!"'". إن قيمة هذه الملاحظة تبدو 
في اقتران الفعل «يعلّم» ب«الكتاب والحكمة»؛ وهو تعبير لا يستخدم إلا في 
حالة الجمع بين هذين المفهومين» فأي معنى لهذا الفعل هنا؟. 


يبدأ الخطاب القرآني في أوَّل إيراد لتعبير «الكتاب والحكمة» بدعوة النبي 
إبراهيم للعرب : لرَينَا وَائِعَتُ فيهم رولا ممه مُنْهُمْ يَتْلُو عل عَلَيْهُمْ أَيَاتِك وي رَيُعَلمُّهُمُ 
الْكِتَابَ وَالْحِكُمَةَ وَيُرَكَيهِهُ»” “7 ليكرن 0 الثاني لهذا التعبير مطابقاء 
فهر استجابة للدعوة الإبراهيمية يَة التوحيدية الكونيّة : كما أَرْسَلْنَا و . رَسُولا 


كم بدو عَلَيكُمْ : ليك ليا تلايكم وتملئغ) كنب والفمة وتلتكم : ما لم 
تكو نوأ تَعْلَمُو 234 إل اتخبير يعأ 115 هنا يشير يشير إلى أن إحدى غايات 


(16١5؟)‏ المصدر نفسه. 

(١؟)‏ المصدر نفسه. 

(110) «سورة آل عمرانء» الآية 548. وقال الرازي: المراد بالحكمة تعليم العلوم وتهذيب 
الأخلاق؛ لأن كمال الإنسان في أن يعرف الحق لذاته والخير لأجل العمل به ومجموعهما هو 
المسمى بالحكمة». انظر أيضاً: الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)» ج 4. ص 05. 

(14؟) «سورة الإسراء»» الآية 4". 

(119) «سورة لقمانء» الآية .١7‏ 

.١79 «سورة البقرة»» الآية‎ )١6١( 

(١؟؟)‏ «سورة البقرة»؛ الآية .١16١‏ وانظر التعبير والمعنى نفسه في: «سورة آل عمران»» 
الآية »١75‏ وهسورة الجمعةء» الآية ؟. 


>»30 


الرسالة النبوية الخاتمة هي تعليم التشريع ومنظومته الأخلاقية والقيميّة» هذا 
مفهوم بالنسبة إلى الحالة العربيّة بان نزول الخطاب القرآني» إذا أردنا سحب 
الدلالة الإحاليّة إلى تاريخ النزول» بهذا يؤكد الخطاب أنَّ بناء المجتمع 
السياسي الذي يمثّل القانون ومنظومته القيميّة الصلبة غاية أساسية. التشريع » 
بما هو أحكام غير ذاتية (منزلة من الحق المطلق) ومنصفة وغير متحيّزة 
(عادلة) مفهوم جديد للحكم بالنسبة إلى الأنظمة الملكية (حكم الطاغرت 
والأرباب): والأنظمة القبلية (حكم الجاهلية)؛ التي تكون هي مرجع الحكم 
ومصدر التشريع. إِنَ العملية التي أنزلت من أجلها النبوات التوحيديّة قائمة في 
جوهرها هناء إِنْها الحكم بين الناس ب«الحق» الذي نزل منزهاً عن الهرى 
والتمييزء وب«العدل» و«القسط"' بين الناس. وبالعودة إلى مطلع هذا الفصل فإِنْ 
الدور الذي كان منوطاً بالديانة الإبراهيميّة واستكمالاتهاء اليهوديّة والمسيحيّة 
ثم الإسلام» هو تعليم التشريع أو القانونء ونظامه القيمي كنظام مستقل 
ومتكامل ومدوّن ومفارق للحاكم أو لشخص بعينه. 

نه ليس غريباًء إذاً» أن تكون أول محاولة تشريعية شبه متكاملة في 
تاريخ البشرية (شريعة حمورابي) بعد الرسالة الإبراهيميّة بغتره وجيزة» في 
الفترة الممتدّة من ١8٠١‏ ق.م إلى ١7٠١‏ ق.مء وليس غريباً أن يكون أول 
تشريع قانوني يقوم على مبدأ تشريع اامستقل 0 يخضع له الملك وغيره» إن لم 
يكن على وجه التساوي. في التاريخ الونساني قد وجد بعد الدعوة الموسوية» 
وتحديداً في القرن الخافس قبل الميلاة؟''2. ولم تشهف البشزية أقيام 'تشريم 
قانوني مستقل عن الملوك والأباطرة بالكامل ومرجعيّة قانونيّة تحكم 
المجتمعات السياسيّة بالعدل والقسط إلا في ظل الإسلام؛ مما يشكل إنجازاً 
تاريخيّاً ونقلة في الحضارة الإنسانيّة عبر تعميم مبدأ المساواة الإنسانية» من 
خلال نشر مبدأ التوحيدء في أوسع مدى في القارات القديمة الثلاث. 

يمكن القول إذأء إن «الكتاب» المنزل بالحق» بما هو نص إلهي» 
ومصدر حقيقة مطلقة وقيم.مغالية».عمل. خلال الرسالات المتتالية». منذ 
إبراهيم (28): على ضمان قاعدة ثابتة وموحّدة لإطلاق النشاط التشريعي 
والفقهي الضروري لبناء العلاقات الاجتماعيّة على أسس مستقرة وشرعيّة 


(5؟59؟) انظر: .8 اعه!! نزط 4عاثلك ,منصط ره ه10 عا زه «ررماى7 ءى/ 07 ,ماتساعة متطمظ رعامتطة 
| .مم ,(2005 ,لإالومع اونا ولص طمبه0 لوهلا سواط بعانا ,عو اءطتسقت) كل1أممزعظ. ‏ .2 


ا 


معترف بهاء وقد أدى القرآن الكريم في ختام هذه الرسالات «دوراً حاسماً 
كمصدر موحد ومرجع دائم وحافز لتطوير مفهوم الحق» وبناء منظومة حقوقية 
وفقهيّة كاملة»”""'' شكلت نقلة نوعيّة في تطوير فكرة القانون. 


ومع أن فكرة ارتباط التشريع القانرني بمرجعيّة مجرّدة سامية ومنزّهة عن 
العيوب والنواقص فكرة ثبتتها الأديان التوحيديّة؟""'», إلا أن قيمة هذا التحول 
في التاريخ البشري في فكرة القانون لا يمكن إدراكها جيداً من دون معرفة 
عامّة بالتاريخ البشري» فبالرغم من أن فكرة «القانون» لطالما تلازمت مع 
مفهوم «الألوهية6» فالسيد المطلق له الحقٌّ المطلق في كيفيّة تدبير أمر «عباده/ 
عبيده»»ء إلا أنها ومنذ الربع الثالث من القرن الأول قبل الميلاد ستبدأ 
بالانفصال. وستولد فكرة القانون الذي سينفصل عن الملك «الإله؛ أو المتأله 
لأول مرة. صحيح أن القانون هذه المرة منفصل». لكن بة بخيت ششكرة لحي 
النبلاء 0 (الملأ)» إلآ أن هذا الانفصال عن الملك 1 
المرجعيّة المستقلة في القانون» مفهوم القانون المستقل سيقتضي مفهومين 
قِيميّين مرجعيّين: الحق» والعدل. الانجاز الذي حقّقته الديانات التوحيديّة 
السماويّة كامن في تأسيس مرجعية قانونية مستقلة» وقيميّة مطلقة ومتجاوزة 
للبشرء وتجريد مفهوم «الإلهه من التشخيص0ء اقتضى ضرورةً إرجاع الأمر 
للبشرء بحيث تكون المسؤولية عن تنفيذ القانون هي مسؤولية عامة (خلفاء 
الأرض). 


ويمكن متلقي الخطاب القرآني أن يلاحظ بوضوح أنه لم يحصر 
التشريع بالله وحده. وإنما يلزم المؤمئين أن يحكموا به بالعدل. فقد أنزل 
«الكتاب0 (التشريع) ليحكم بين الناس بالعدل» في حين يحصر خطاب 
القرآن مطلق الحكم بين الناس يوم القيامة» والحكم القدري غير التكويني 
بالله وحده.ء وبهذا فإن فكرة «توحيد الحاكميّة» أو «توحيد التشريع 
والحاكميّة»: بوصفها أحد عناصر توحيد اللهء ك«الاعتقاد الجازم بأنّ الله 


(57) غليونء نقد السياسة: الدين والدولةء ص ”9. 

(14؟) حول تأثير فكرة الإله المطلق (ليس بالضرورة المجرد) كمرجع في تأسيس فكرة 
القانون بدءا من العصر اليوناني الوسيط. انظر: أرنست كاسيررء الدولة والأسطورة» ترجمة أحمد 
حمدي محمود (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ المجلس الأعلى لرعاية الفئون والآداب 
والعلوم الاجتماعية » م ١)ء,‏ ص وخرة 


وحده لا شريك له حق التشريع ابتداة واستقلالاً» وسلطة الأمر والنهي» وحق 
الطاعة؛ وليس لغيره أن يأمر وينهى» أو أن يستحق الطاعة إلا بإذنه» عر 
وجل» مع قيام الدليل الشرعي القاطع على هذا الإذنء فهو وحده الحكمء لا 
حكم غيره (...) وهو صاحب الربوبيّة العلياء والسيادة النهائيّة فلا توجد 
سلطة فوق سلطته» ولا مرجعيّة بعدهء لا من عقل أو غيره6*"''! أو بتعبير 
آخر «حقٌ الحكم والتشريع لله سبحانه وتعالى» منفرداً به وحده لا شريك 
له" هي فكرة لا تستند إلى أسس متينة» ومرجعها الخلط بين سياقات 
وتداخل بين الأنساق في فهم الخطاب القرآني المتعلّق بالحكم» ومع أن فكرة 
حصر السيادة”""'' القانونيّة أو التشريعيّة بما أنزله الله قد تبدو مفهومة إلى حدٌ 
بعيدء بالنظر إلى نصوص القرآن التي لا تقبل التهاون بالحكم بما أنزل الله. 


أما الحاكميّة (السيادة) السياسيّة فلا يوجد في القرآن أية إشارة إليهاء 
ومع أن أبا الأعلى المودودي يرى أن «الجواب الوحيد الصريح بهذا السؤال 
«أنها لله تعالى»» ولا يمكن أن يكون لهذا السؤال جواب آآخر”*"'"', إلا أنْ 
مُسيّئَدّه ليس نصوصاً من القرآن» وإنما استنتاج «منطقي» فحواه «أن القوّة التي 
لا تحوز الحاكميّة القانونيّة والتي يضيّق صلاحياتها قانون أعلى لا قبل لها 
بالتغيير فيه» لا يمكن أن تكون حاملة للحاكميّة»!"؟ وهو يرى أن «الخلافة» 


(110) محمد بن عبد الله المسعري» الحاكمية وسيادة الشرع (لبدن: لجان الدقاع عن 
الحقوق الشرعية» 2)5٠٠١/:‏ ص 135. 

(115) المصدر نفسه. 

570) كان أبو الأعلى المودودي أول من صك مصطلح «سيادة الله القانونية» و«سيادة الله 
السياسية»: غير أن مصطلح «السيادة» (امواع+80) تُرجم إلى العربية ب#الحاكمية»» وعنه نقله سيد 
قطب. ومنه إلى الحركات الجهادية» وفي حين يشير المودودي إلى حصر «السيادة القانونية؟ بالله 
ممثلة بكتابه المنزل» وهو يقتضي أن تكون الهيمنة في التشريع لما أنزل اللهء ولا تنفي الدور 
الإنساني في التشريع» فإن المصطلح سرعان ما تحؤل إلى الاستفراد بالتشريع وحصره بالله» واعتبار 
أي ممارسة تشريعية هي نوع من الكفرء أي أن المصطلح (الحاكمية) هبط يه من مستوى السيادة 
التشريعية إلى مستوى التشريع نفسه. حول مفهوم المودودي للحاكمية (السيادة) القانونية انظر: 
أبو الأعلى المودودي» نظرية الاسلام وهديه في السياسة والقانون والدستورء ترجمة جليل حسن 
الإصلاحي (جدة : الدار السعودية» 46 )2 ص ١5-51١‏ وانظر هذا التحول فى: المسعري» 
المصدر نقسهء ص 57؛ قطب» في ظلال القرآن. 43 ه. ص :7"١160‏ وجعفر» الأبعاد السياسية 
لمفهوم الحاكمية : رؤية معرفية : ص 06 

(4؟56) المودودي» المصدر نفسهء ص .7١7‏ 

(9؟؟) المصدر نفسه. ولكن أثناء إعدادنا لهذه الدراسة عثرنا على دراسة استدلت للحاكمية د 


وكا 


المذكورة ذ في القرآن تعني النيابة «عن الحاكم الأعلى. » وهو الله عر 
وجل»!” 0 ٠‏ إلآ أن هذا ينقضه مبدأ الالتزام والطاعة الاختياريّة التي ينبني 
عليها الإيمان؛ إذ مقتضى مفهوم «سيادة الله السياسية» ادام الإرادة الطوعية 
للجماعة السياسيّة فى اختيار إيمانهاء وهو أمر من شأنه أن ينقض نصوصاً 
قاطعةً في الدلالة على حقّ الاختيار للبشرء بل وتحدّد للرسول (#ف) المكّف 
الأول وأبرز وكلاء الخطاب القرآني الاجتماعيين مساراً واضحاً في نظام 
الطاعة. هو الطاعة الإراديّة الحرة: طمن يُطِعْ الرَّسُولَ كَقَدْ أَطَاعَ الله وَمَن 
تَوَلَى قَمَا أَرْسَلْنَاكَ عَلْيْهمْ فيض 774) «لَنْتَ عَليْهِم 0 كما إن 
مبدأ لهي إلى الكتاب (التشريع) يرجع برمته إلى «الهدايّة», كما تحدده 
الآية الأولى التي افتتحت موضوع مهمّة الكتاب المنزل على الأنبياء ووظيفته 
التشريعيّة”””"©» وهو مفهوم طوعي وليس مفهوماً قسرياً بالتأكيد» تذكر به 
آيات اكير في الخطاب القرآني. ليس أوّلها: «لا إِكْرَاة في الدِينٍ قد ع 

شد مِنَ لم94 ولا آخرها: ؤأنَلَمْ ييْأْسِ الّذِينَ آمَنُوأْ أن لَّوْ يَشَاءُ 
3 َهَدَى الَّاسنَ جَمِيعا)4*". 


لا شك في أن نتيجة الإيمان والعمل بمبدأ الحاكميّة (السيادة) الإلهية 
المتانةة و ل 110 وتشكيل نمط الدولة البوليسية التي تقوم على 
الضبط الاجتماعي في حدوده القصوى؛ «فليس لأحد أن يقوم في وجهها 


- السياسية بآية قرآنية مياشرة هي : طِمَلِكِ الناس» [الناس: ١]؛‏ وهو استدلال يرده ما سقناه آنفاً عن 

الأمر الإلهي وعلاقته بكون الله هو الرب والمالك والملك لهمء؛ فيرجع إليها. انظر: فتحي 
ملكاوي. «العمران في منظومة القيم الحاكمة»؛ مجلة إسلامية المعرفة ا العالمي للفكر 
الإسلامي). السنة 15» العدد 29 (شتاء 5١٠١‏ ص 6 

(770) المصدر نفسه. وقارن أيضاً ب: جعفرء الأبعاد السياسية لمفهوم الحاكمية: رؤية 
معرفية.» ص 5605 والمسعري» الحاكمية وسيادة الشرع. ص 27 و775, 

(1؟) «سورة النساءء» الآية .8٠‏ 

(777؟) :سورة الغاشية,» الآية ؟7. 

(777) «سورة البقرة»» الآية 7177. 

(75) «سورة اليقرة»؟ الآية 565. 

(770) لاسورة الرعدء» الآية 91 

(17؟) حول الانتقال من «تطبيق الشريعة» (الحاكمية القانونية) إلى «الحاكمية»؛ في الفكر 
الإسلامي الحديث. انظر: محمد جمال باروت» يثرب الجديدة: الحركات الإسلامية الراهمنة 
(بيروت: رياض الريس» :)١1444‏ فصلء «الإسلامي السياسي بين «تطبيق الشريعة» و«الحاكمية»: 
ص 31# 17. 


ويستثني أمراً من أمورهء قائلاً إن هذا أمر شخصي خاص؛ لكي لا تتعرض 
له الدولةه9"" 2 زتها “ف "الشفيقة «تعيه الدكومات: القافية :والشيوعية: يعض 
الشبه»!”*"" ولهذا من الطبيعي أن ينظر معتنقو هذه الحاكمية إلى 
الأنظمة السياسية القائمة على مفهوم السيادة السياسية للأمة باعتبارها 
«عدّو» مارق (أو مفارق) يجب محاربته. وقد حاولت بعض الدراسات 
تطوير مفهوم «الحاكمية؛ من «حاكمية اللهه إلى «حاكمية الكتاب». غير أن 
مفهوم الحاكمية بقي في جوهره ذاته» فالحاكمية لا تزال مزدوجة؛ إحداهما 
سياسية والأخرى تشريعيةء وكلتاهما لله على الإطلاق (من خلال كتابه 
المنذل)!540©, 


نرجع من حيث بدأنا الحديث عن العلاقة بين (أمر اللههة التكليفي 
و«احكم الله» بالكتاب» والتي كنا نعمل على مزيد من التوضيح فيها؛ لإزالة 
الالتباس الذي يقع غالباً بين هذين المفهومين ويُبنى عليهما كثير من أحكام 
وتصورات الفكر الإسلامي السياسي الحديث» ففي الخلاصة إِنّ المعادلة التي 
يستند إليها الخطاب القرآني تقوم على أساس أن الخالق هو الرب والمالك» 
وبما أنّه هو المالك فله «الحكم» و«الأمر» القابض على نظام الكون برمّته؛ 
وقد كان بإمكان الله أن يُكره الناس على طاعته بالجبرء كالنظام الكوني 
(السماوات والأرض)» غير أنه خلق الإنسان حراً فترك له كامل الحرية ليفعل 
ذلك طوعاًء وقد أنزل الكتاب ل«يحكم به النبيون» بما أراهم الله فيه «بين 
الناس فيما اختلفوا فيه»» وعلى الناس «طاعتهم» بمطلق إرادتهم من دون 
إكراه. وشبكة العلاقات بين المفاهيم الثلاثة : اللهء الرسول» الحكم. الكتاس» 
الأمر. تتحددء بناء على ما سبقء بالآتي: 


(ففضقق المودودي» نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستورء ص 17. 

(8؟) المصدر نفسه. مع ملاحظة أنه المودودي تحفظ من هذه المشابهة على إطلاقها 
في شيء من التناقض. انظر مناقشة هذه المقاربة المودودية مع الدولة الشيوعية والفاشية 
وتناقض تحفظاتهاء في: لؤي صافيء العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة الإسلامية» 
سلسلة قضايا الفكر الإسلامى؛ ١١‏ (هيرندن» فرجينيا: المعهد العالمى للفكر الإسلامي» »)١1945‏ 
ص 1358. ١ ١ ١‏ 

(89؟) انظر مثلاً: طه جابر العلواني» حاكمية القرآنء سلسلة أبحاث علمية؛ 8 (القاهرة: 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي. 7 ©» ص 75 ومحمد أبو القاسم حاج حمد؛ جدلية الغيب 
والانسان والطبيعة: العالمية الإسلامية الثانية (بيروت: دار الهادي.» .)٠5٠١4‏ ص 554. 
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.١‏ الأمر والحكم في الآخرة لله وحده مطلقاً. 

00 الأمر التكويني لله وححله. 

. أمر الله التكليفي في الدنيا إذا قضي لا خيار للمؤمنين في طاعته. وإذا لم 
يقض أمراً للناس فهو إليهم. 

4. الحكم بما أنزل الله أمر تكليفي ملزم للمؤمنين وحدهم إلزاماً طوعيّاً 

5. الحكم بما أنزل الله في الكتاب ب«العدل» و«القسط؛ هو «بين الناس» 
وليس بين جماعة المؤمنين وحدهم. 

.١‏ الأنبياء المرسلون بالكتاب مكلفون جميعاً بالحكم بهء ووظيفة النبي - في 
إطار هيكل الأمر ‏ تعليم «الكتاب» ‏ التشريع ‏ و«الحكمة» ‏ النظام 
الأخلاقي والقيمي المستند إليه . 

لا الحكم ليس محصوراً بالكتاب المنزل» إلا أن ما ورد في الكتاب المنزل 
يجب طاعته مطلقاً على أساس الإيمان والاختيار الطوعي لهء وهو يملك 
الحاكمية ‏ السيادة ‏ القانونية. 

8. إنه ليس ثمة حاكميّة (سيادة) سياسية لله على الأمة أو جماعة المؤمنين ولا 
الناس؟؛ لأن حاكمية كهذه تناقض الطوع والاختيار بوصفهما أساس 
الالتزام بما أنزل الله. 


ثانياً: أولو الأمر (نظام الأمر والطاعة) 


بالنسبة لمتلقّي الخطاب القرآني» على مسافة من تاريخ عصر النبوة» 
يمكن أن يكف تصوّر هرم السلطة أو هيكل الأمر في ما يخصٌ موقع «الله» 
و«الرسول» في ذروته بحدود السيادة (الحاكميّة) القانونيّة ل«الكتاب» (التشريع) 
المنزل؛ ذلك أنه بعد انقطاع الوحي واكتمالهء ثم وفاة الرسول (كَلِةْ) لم يعد 
ثمة اتصال محسوس ومباشر بين الجماعة السياسيّة و«الله» و«الرسول:» وبقي 
من هذا الاتصال «الكتاب» (التشريع) ليقوم بدور اعتباري نيابة عن الحضور 
المباشرء بعد أن زالت كل ميزات الخطاب الشفاهي التفاعليّة. 


ثمّة ترابط دائم لا ينفك بين «طاعة الله واطاعة الرسول»؛ إذ يرد الأمر 


للا 


بالطاعة بإحدى ثلاث صيغ لا محالة» إِمَا «أطيعوا الله والرسول»””*"'. أو 
«أطيعوا الله وأطيعوا الرسول»('*"': أو «أطيعوا الله ورسوله:”'*"“. إلا في 
مرة واحدة يستخدم تعبير «أطيعوا الرسول””*"“. وفي كل حال كانت طاعة 
الرسول متعلّقة بالإطار الوظيفي الذي أوكل إليه» ومن الملاحظ أنه عندما 
يتعلق الأمر بأحكام 00 (الكتاب) يستعمل القرآن في ما يخص 
الرسول (يِِ) «أطيعواة**"©: أو «استجيبوا»”** "2.2 وعندما يتعلّق الأمر بعموم 
الدعوة إلى الإيما ن بما نزل على الرسول عه يستخدم تعبير تعبير «آمئو و10" أو 
مشتقات الفعل «اتبع”"*". 


اك أمر «أولي الأمر 


غير أن الخطاب القرآني بالأمر «أطيعوا؛ موجّه إلى المؤمنين وحدهم. 
وهو إذ يعطف طاعة الرسول (ي#َلِِ) على طاعة الله؛ فإنّما لأنْ همَنْ يُطِع 
الرّسُولٌ فَقَدْ ذ أَطَاعَ اللّه#***'': وطاعته ضروريّة لتجسيد الرسالة الإلهيّة في 
الأرض**"“. ولكن عند عطفه طاعة «أولي الأمر؛ على طاعة الله ورسوله» 
فإنّما لاعتبارين» أولهما أنه لا يوجد مجتمع سياسي من دون وجود «جماعة 


(740) انظر مثلاً: «سورة آل عمرانء»» الآية ١77‏ و«سورة النور»؟ الآية 04. 

(541؟) انظر مثلاً: «سورة النساءء» الآية 204 و(سورة المائدة»» الآية 97. 

(117) انظر مثلاً: «سورة الأنفال.» الآيات 7١ »١‏ و45. 

(187) انظر مثلاً: «سورة النورء» الآية 58. 

(745) انظر مثلاً: «سورة آل عمرانء» الآيتان 715 و77١؛‏ (سورة النساء»» الآية 54؛ #سورة 
المائدة»» الآية 497 «سورة الأنفال»» الآيات ١ء 5١‏ و45ء وٌسورة التغابن»2 الآية .١7‏ 

.784 انظر: «سورة الأنفال»: الآية‎ )١50( 

(741)انظر مثلاً: «سورة النساءء» الآية 178١؟‏ #سورة الأعراف.؟ الآية 04١؛‏ «سورة 
الحديدء ؟ الآية لاء ونسورة التغاين»» الآية 4. 

(1141؟) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية »١‏ و«سورة الأعراف.» الآية /161, 

(148) انظر مثلاً: «سورة التساى» الآية .48٠‏ 

(144) وهو معنى الآية 14 في سورة النساء: ظوَمَا أَرْسَلْنَا من رُسُولٍ إِلَّا لِبْطَاعَ بإذْنِ اللو 
وذلك هو مغزى السياق الذي ورد فيه التشدد والحزم لبلوغ أقصى درجات الطاعة والتسليم والانقياد 
لحكم الرسول» بوعيد شديد «تقشعر له الجلود» وترتديك (3 الالئيةة» وذلك في الآية التي تليها: 
لا وَرَبّكَ لَا يُؤْمنُونَ حم ين يكوك با مجر يهم كع لا يَجدُواً في أنفيِهمْ حَرَجا مما قَضَيْتَ 
وَيُسَلْمُواً تَسْلِيماً4 [النساء: 160]. انظر: الشوكاني. فتح القدير الجامع * بين فني ل والدراية في 
علم التفسير. اج اعد ص ١االا,‏ 
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أمرةء وهذا مغزى أن لا يورد الخطاب القرآني هذا التعبير «أولي الأمر منكم؛ 
ولا أيْ تعبير مطابق دلاليّاً قبل سورة النساءء وتحديداً الآية 204 ولم يرجع 
لذكر هذا التعبير إلا بعد الآية 47 من السورة نفسهاء أي إِنْ هذا التعبير 
«أولي الأمر؛ ورد في الجزء الخامس. واقتصر وجوده على آيتين فقط في 
القرآن كلهء سنشير لاحقاً إلى دلالة ذلك؛ والسياق هو موضوع الحكم بين 
الناس نالكنان7**'* والسوزة برمتها:مضكمة لبيان: #حدوة :الله11 2 
0 لقراءة بمنظور تقدم الخطاب» حسب الترتيب المصحفي» في موضع بنا 
سيس المجتمع السياسي وتنظيمه؛ أي في بداية. اليو ا 0010 8-0 
أن 9 هي ضمان استمرار النظام» وإذا كان الرسول (يِ) إنما يأمر 
وينهى ويحكمء فإنّما يفعل ذلك باسم اللهء أما أولو الأمر فإنّما يفعلون ذلك 
باسم الجماعة المؤمنة (المؤمنون)» وذلك أن أولي الأمر هم أشخاص 
اعتباريون 0 » وليسوا محددين بشخوصهمء وهم جزء من جماعة 
المؤمنين امنكمة امنههة9*". 


وإذا كان مفهوم الأمر في تعبير «أولي الأمره هو فعل الطلب الجماعي 
(المتعلّق بالجماعة) والمدعوم بإمكانيّة الإكراه على تنفيذه”*”'2» فإنّه يدخل في 


(190؟) انظر: ظإِنَّ الل َأْمرْكُمْ أن ُؤدُواً ؟ الأمَانَاتٍ إِلَى أميهًا وَإذَا حَكَمْتُم بَيْنَ النّاسِ أن 
تَحْكَمُواً الْعَدْلٍ إن الله نِعِمًا يَعِظّكُم 4 به 4 إِنَّ الله كَانَ سَمِيعاً يصِيراًة [النساء: 58]. 

(1١0؟)‏ #سورة النساءء» الآية .8١‏ 

(؟0؟) يشير سيد قطب إلى أن هذا كان في أوائل العهد بالهجرة. يوم كان للنفاق صولة؛ 
وكان لليهود ‏ الذين يتبادلون التعاون مع المنافقين ‏ قوة.. وهؤلاء الذين يريدون أن يتحاكموا إلى 
غير شريعة الله - إلى الطاغوت - قد يكونون جماعة من المنافقين - كما صرح بوصفهم في الآية 
الثانية من هذه المجموعة ‏ وقد يكونون جماعة من اليهود الذين كانوا يُدعَوْنَ ‏ حين تجدٌ لهم أقضية 
مع بعضهم البعض أو أهل المدينة ‏ إلى التحاكم إلى كتاب الله فيها.. التوراة أحياناً. وإلى حكم 
الرسول أحياناً كما وقع في بعض الأقضية - فيرفضون ويتحاكمون إلى العرف الجاهملي الذي كان 
سائداً.. ولكننا نرجح الفرض الأول (...) وهذا لم يكن يقع إلا في السنوات الأولى للهجرة. قبل 
أن تخضد شوكة اليهود في بني قريظة وفي خيبر. وقبل أن يتضاءل شأن المنافقين بانتهاء شأن اليهود 
في المديئة!؟. انظر: قطبء في ظلال القرآن. جِ ؟'ء ص ”5967. 

(56؟) انظر: #سورة النساء 6 الآيتان 08 و40. 

)١05(‏ ويذهب بعض الباحثين إلى أن «الأمره هنا بمعنى «الشأن: وأن «أولي الأمر» اصطلاح 
شرعي يعني «أصحاب التصرف في شأن الأمة. الذين يملكون زمام الأمور شرعاء وبيدهم 
قيادة الأمتى. وهو تعريف لا يسنده السياق» فالسياق عن «الحكم؟" وأمر الحاكم الذي يطاع »ولو 
أننا قمنا باستبدال «الأمر؛ بهالشأن؟ لكان التعبير ناقصاًء لا يفي به السياق» في حين أنه كان 
بغنى عن أي إضافة إذا نظر إليه على أنه مجرد تركيب لغوي إضافي وليس اصطلاحياء فهو لم يرد - 
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هذا المفهوم كل من يملك سلطة الأمر بطريقة «شرعيّة»”**"“. وفي مقدمتهم 
«الحكام» (القضاة)550) ومن دُونهم من الولاة المستحوذين على سلطة أمر 
الجماعة» إلا أن تعيينهم» تحديدهم» مسكوت عنه في الخطاب القرآني» 
ويعكس اختلاف العلماء في تحديد من هم «أولو الأمر' وتعيين مصاديق هذا 
الوصف خلوٌ الخطاب القرآنى»ء بل وحتّى النبوي» من أي مرجعيّة واضحة 
وحاسمة في تحديدى 2199 نقد اكتفى القرآن بتحديد وظيفتهم., أو لِتَمُل 
بتحديد وظائف أساسيّة لهم بدلالة السياق على الأقل ‏ منها الحكم بالعدل؛ 
فالآية الأولى الآمرة بطاعة أولي الأمر تسبقها مباشرة الآية: طإِنَّ الله يَأمُوْكُمْ 
أن تُوْدُوأ الأَمَانَاتِ إِلَى أُمْلِهَاء وَإِذَا حَكَمْتُم بَيْنَ النَّاسِ أن تَحْكُمُوأ بِالْعَدْلٍ إِنَّ 
اللهَ نما يَعِظّكُم به إِنَّ الله كَانَ سَمِيعاً بَصِيراً0”'©. فإذا كانت هذه الآية 
عامّة. فإنّها بالنسبة إلى ذوي الأمر تعني وظيفة من وظائفهم. إذ «الحكم بين 
الناس؟ بما أنّه مترافق مع السلطة على الجماعة السياسيّة» كما هو الحال في 
أولي الأمر فذلك يعني أنها واحدة من مهماته. 

يتقدّم الخطاب قليلاء في الآية 87 من السورة ذاتهاء حيث يتكرّر 
التعبير «أولي الأمر؛ء وفي هله المرّة يزيد القرآن تفصيلاً في وظائفهمء إذ 
ستوضح الآية أنّهم «المرجع؛ بعد الرسول في حسم مسائل الجماعة في 


- في القرآن إلا مرتين» وفهمه لغوياً ممكنء ولا داعي لصرفه إلى الاصطلاح. خصوصاً وأنه سيؤدي 

إلى مقتضى في الكلام (بالمعنى الأصولي) نحن بغنى عنه؟!. انظر: محمد بن عيد الله المسعري» 
طاعة أولي الأمر: حدودها وقيودهاء ط " (لندن: لجنة الدفاع عن الحقوق الشرعية, ؟١50)؛‏ 
ص ,١58‏ 

هذاء ويضيف بعض الشيعة ‏ الذين يذهبون إلى أن هذا التعبير اصطلاحي أيضاً - في تفسير 
«أولي الأمرء إضافة التعريف السابق وصفاً هو «بأمر من الله؛ ليتم المطابقة بين مفهوم الإمام 
المنصوص عليه (اثنا عشر إماماً عند الجعفرية) وبين هذا المفهوم. وغني عن البيان أن هذا تفسير 
أيديولوجي. انظر التعريف في: السيد أحمد الفهري» بحث علمي تحقيقي في أولي الأمر والولاية» 
ط ” (بيروت: الدار الإسلامية.» :)١985‏ ص 5. 

(504) «الشرعية» هي إحدى القيم السياسية» سنتعرض لها في الفصل التالي. 

للفنذة «الحكام؟ تعبير قرآني يطابتق دلالياً تعبير «القضاة»» ورد في الآية الآنية: ولا تَاكُلُواً 
نوَلحُم بَدكُم بلاطل وَتُدلُو بها إلى الْحُكامٍ لِتَكلُواً تريقا من ْوَل الثاسس بالاثم وشم تنلُون» 
[اليقرة: 188]. 1 1 

(1801) انظر اختلاف العلماء في هذا المغهوم» في: الطبري»: جامع البيان في تأويل القرآن» 
ج 4. ص 445 - 2507 والطريقي» أهل الحل والعقد: صفاتهم ووظائفهم: ص ؟5. 

(56؟) «سورة النساءء» الآية 04. جمهور المفسرين على أنه هذه الآية تخاطب «الحكامة» 
انظر آراء المفسرينء في: الطبريء المصدر نفسه. ج 24 ص .44٠‏ 


رين 


«الأمن؛ و«الخوف»: ؤٍمَإِذا 0 لبق من الأمن أو الْخَوْفٍ أخرا به 4 وَلَوْ 
رَدُوهُ هُ إلى الرَسُولٍ وَإلَى أذلي. الأمْر مِنْهُمْ لَعَلِمَهُ الَذِينَ يَسْتَتِطُونَهُ مأ مِنْهُمْ وَلْوْلَا 
فَضْلُ الله عَلَيْكُمْ وَرَ وََحْمَتهُ لَجعد2 بن الشبطا إِنَّا قِيلاً». م عرض 
الوصول للمعرفة ا في المستجدات لأمر من الأمن أو الخوف)» 
و«الردة 0000 إلى «أولي الأمرة يقابل سياسيّاً وموضوعياً «الإذاعة»!ة*", 

بما هي عمليّة تشهيرء وليس إشهاراًء تفضي إلى الفوضى واضطراب نظام 


[لحدقة يذهب معظم المفسرين إلى أن معئنى «أذاعوا به» نشروه وشهروه بين الناس» وأن 
المقصود هو الأخيار غير الصحيحة» أو الأخبار التي تضر بجماعة المسلمين» » ولا يبدو لنا الأمر 
على نحو ما ذهبوا إليه» فكلمة «جاءهم» تشير إلى تحقق مق الحدث فعلياء وليس إلى مجرد خبر لا 
يعلم صدقه من كذبه. كما أن هذه العبارة وهي تدل على حدث عمومي يشمل الجماعة عموما 
يقتضي أنه معلوم ولا يحتاج إلى إشهار وإعلان» والأقرب للسياق هو أن يكون المعنى هو التشهير 
الذي يخلق الفوضى والاضطراب في الجماعة. ويستئد معظم المفسرين على رواية سبب نزول الآية 
فى الصحيحين عن عمر بن الخطاب (نيك) حين بلغه أن رسول الله ف طلّق تساءة» فجاءه من 
منزله حتى دخل المسجدء فوجد الناس يقولون ذلك» فلم يصبر حتى استأذن على رسول الله (34)» 
فاستفهمه قائلاً: «أطلقت نساءك؟»: قال: «لا». فقال عمر: «الله أكير»» وقام على باب المسجد 
ونادى باعل صوته: «لم يطلق رسول الله (ككِ) نساءه». قال عمر: لت هذه الآية: ْؤَرَإِدًا 
جَاءَهُمْ أمْرٌّ مِنّ نَ الأمن أو الْحَوْفٍ أَذَامُوا بِهِ وَلَوْ رَدُوهُ إِلَى الرَسُولٍ وَإِلَى أولي الأمرٍ مِنْهُمْ لَمَلِمَهُ 
الِّينَ يَسْتَنبِطُونَه نَهُ منْهُمْ4 [النساء: *8]» فكنت أنا استتبطت ذلك الأمر»ء ين أن سنت ا 
يتعارض مع تعيير #جاءهم» لأنه يدل على التحقيق وليس على الأخبار غ غير المؤكدة. والربط بين 
الآية والحادثة ورد فقط عند مسلم ولم يرد عند البخاري» ونحن نرجح أنه ربط اجتهادي وليس 
ربطاً متعلقاً برمن الرواية وزمن حدوثهاء فالتعبير في قول عمر ( ونين «ونزلت؟ لا يدل على التزامن 
بين نزول الآية والحادثة» فليست للواو معتى السببية. 


ومع أن ابن عاشور لاحظ يأن المقصود من وراء الإذاعة هو أن اتضطرب أمورهم وتختل 
أحوال اجتماعهم؟» إلا أنه بنى على ما ذهب إليه جمهور المفسرين؛ واضطر من أجل أن يلاثم 
سياق الآية مع مذهب الجمهور إلى تأويلات متعسفة متتالية» فقد ذهب إلى أن «الرذ» هو «حقيقته 
إرجاع شيء إلى ما كان فيه “من مكان أو يدِ. واستعمل هنا مجازاً في إبلاغ الخبر إلى أزلى الناس 
بعلمه (.. .) والاستنباط حقيقته طلب النَبّط بالتحريك؛ وهو أول الماء الذي يخرج من البثر عند 
الحفر؟ وهو هنا مجاز في العلم بحقيقة ة الشيء ومعرفة عواقبهء وأصله مكنية: شبّه الخبر الحادث 
ا منه الماء؛ وذكر الاستنباط تخييل. وشاعت هذه الاستعارة حت صارت حقيقة عرفية! 

٠٠‏ وإذا جريت على احتمال كون "يستنبطون؟ بمعنى يختلقون» كما تقدم» كانت (يستنيطونه) 
0 بأن شبه الخبر المختلق بالماء المخفور عنه» وأطلق يستنيطون بمعنىق يختلقرن» وتعدى الفعل 
إلى ضمير الخبر؛ لأنه المستخرّج؟»!!. انظر: البخاري» الجامع الصحيح المسند من حديث رسول 
الله (5غ) وأيامه» ج 7. ص 148 144١ء‏ رقم 415378 مسلم بن الحجاجء الجامع الصحيح 
المسمى صحيح مسلمء جُ ؟”» ص ١6١٠1ء‏ رقم احجان الطبري» جامع الييان في تأويل القرآن» 
جَ 4 ص ١07؛‏ أبن كثيرء تفسير القرآن العظيم. جَ ؟. ص 5160 البغري. معالم التنزيل» 
3 'ء ص 5054. وابن عاشورء التحرير والتنوير» جَ ه. ص 1539. 
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المجتمع السياسي. «الردة من أجل «الاستنباط؛» وبغضٌ النظر عن الأصل 
الدلالي المعجمي ل«الاستنباط» في اللغة العر, بية2'"''1» والذي يدل على معنى 
الاستخراج للشيء من جوف ما «حسياً أو معنوياً”'""“. فإنْ معناه السياقي هنا 
هو استخراج الموقف الأنسب لل«اأمر من 08 أو الخوف» الذي «جاء؛؛ 
ويفترض أن «علمها (الأمر من الأمن أو الخوف) هو النتيجة التي ينبغي أن 
تحقّقها عملية الاستنباط هذه أي نتيجة القيام بالوظيفة المنوطة ب«أولي الأمر» 
لتتصرّف حيالهاء ومعنى العلم هنا هو إدراك التصرف الأنسب حيال الأمر 
المستجد. وإذا صح هذاء فإنّه يمكن القول إن الوظيفة الموكلة إلى «أولي 
الأمره هي إدارة أمور الجماعة في الأمن والخوفء. فضلاً عن الحكم بين 
الناس بالكتاب. على أنه هاهنا يجدر ملاحظة أن مفهوم «الأمن» أعمَّ من 
مفهوم «السلم»» ومفهوم «الخوف» أعمّ من مفهوم «الحرب». 


؟ - جماعات «أولى الأمرا 


تحيل الإضافة «منكم؛ أو «منهم4» في تعبير «أولي الأمر منكم؛ و«أولي 
الأمر منهم»؛ في كلتا الحالتين إلى «الذين آمنواة» بمعنى أن «أولي الأمره هم 
جزء من جماعة «المؤمنون»» وإن لم يكن مجرد جزء شائع» فالأمر يميّزهم. 
هكذا سنجد أنفسنا أمام النتيجة الآنية لا محالة» وهي أن «المؤمنين» مأمورون 
بطاعة «أولي الأمر من المؤمنين؟. وهم ليسوا مأمورين بطاعة من سواهم من 
«أولي الأمرهء ولكن ليس في القرآن ما ينفي طاعة أولي الأمر خ غير المؤمنين» 
وإن لم يكن يأمر بها الخطاب القرآني؛ فليس ثمّة دلالة على حصر الطاعة 
بأولي الأمر المؤمنين؛ على أن ذلك بالطبع - محكوم بالبارادايم أو النسق 
العام لمنطق القران في خطابه العقدي والسياسي الذي يحم أن لا تكون هذه 
الطاعة مناقضة لما أنزل الله من الكتاب. 


(10؟)انظر: الجوهريء. الصحاح في اللغة. مج ”. ص 57١١؛‏ ابن منظورء لسان العرب» 
مج ك0 ج44 ص 415759 24151 وابن فارس» معجم مقاييس اللغة. ج 6. ص ."١5‏ 

(171) ومع أنه لا أحد من اللغويين أشار إلى معنى الجوف, إلا أن استخدامات المفردة دال 
على ذلك» كما أنهم لا يشيرون إلى أن استخدامه في الحسي والمعنوي؛ ومن الواضح في الأمئلة 
التي يسوقها اللغويون هو الميل إلى حسية المعنى؛ وعلى هذا الأساس ذهب بعض المفسرين إلى 
اعتبار أن الاستنباط في هذه الآية هو على سبيل المجاز» في حين ذهب الطبري مغلا - إلى أنه 
حسي ومعئوي. انظر: ابن عاشورء المصدر نفسه؛ جَ © ص ١18ء‏ والطبري. المصدر تقسه؛ 
ج 4 ص الاه. 


"1 


لنسأل إذاء ما الفائدة في الإجبار على طاعة أولي الأمر المسلمين (الأمر 
بالطاعة)» ما دامت طاعة غيرهم واردة وليست 0 الفائدة تبدوء من 
وجهة نظرناء في أن «أولي الأمرا من المؤمنين يشتركون مع المؤمنين في 
الإيمان بوجوب تحكيم الكتاب» في حين لا يتوفر 4 في نظرائهم غير 
المؤمنين» وبذلك فطاعتهم واجبة ليس لشخوصهمء. بل لجهة تحكيم 0 
على أن طاعة «المؤمنون» لأولي الأمر (سواء أكانوا مؤمنين أو ليسوا كذلك) 
ممحدودة بحدود عدم الإخلال بحاكميّة الكتاب» فجماعة المؤمنين مأمورون 
بالطاعة ولكن فى إطار السيادة (الحاكمية) القانونيّة للكتاب. 


والجدير بالتنويه هنا أن مجرد الحديث عن «أولي الأمره من المؤمنين 
يعني بالضرورة أنّ الخطاب هنا متعلّق بالمؤمنين بوصفهم جماعة سياسيّة 
منظمة؛ تملك حدذاً أدنى من التكتّل والاستقلال والتمايزء وإلا فإنّه من دون 
هذه الشروط لا تتحمّق وظيقتهم في إدارة أمور «الأمن» و«الخوف» وتحكيم 
«الكتاب»». فإدارة أمور الأمن والخوف تقتضى وجود سيادة سياسيّة للمؤمنين» 
تمكنهم من تحقيق سيادة قأنونية للكنانة وهده الملاحظة تمكننا من فهم 
مغزى السياق الإحالي التاريخي الذي تشير إليه الآيات» وهو سياق بناء 
الجماعة وتنظيمها في المدينة النيويّة بعد الهجرة. وسيقتضى ذلك أن يكون 
تشغيل مفهوم «أولي الأمر» وارتباطه بالطاعة الملزمة متعلق بغلبة اجتماعيّة - 
سكانيّة ‏ لجماعة المؤمنين جغرافيّاء وتحرّرها سياسيّاء أو بتغلبهم سياسيّا 
وبالتالي فتشغيل الطاعة الواجبة متعلّق بأوضاع مشروطة؛ اختصرها الفقه 
السلطاني بمفهوم «دار الإسلام»؛ والتي تعرّف غالياً بأنّها محدودة بحدود 
«ظهور غلبة أحكام الإسلام فيهاء”"'"“. وهذا لا ينطبق على أوضاع الأقليّات 
المسلمة في بلدان يغلب عليها اجتماعيّا أتباع الديانات الأخرى» حيث لا 
يمكن تحقق مفهوم «أولي الأمر؛ المؤمنين. 


(577) هذا التعريف منسوب للصاحبين أبي يوسف (ت 187١ه.)‏ ومحمد (ت 1494ه.)ء 
انظر: علاء الدين أبو بكر بن مسعود الكاسانيء. بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع؛ نحقيق علي 
معوض وعادل عبد الموجود /ا ج» ط 7 (بيروت: دار الكتب العلميق» :.)١941/‏ ج 9. ص 019. 
انظر أيضاً تعريفات دار الإسلام والاختلاف فيها عند الفقهاء. ومعنى «ظهور أحكام الإسلام؛» في: 
ياسر لطفي العلي» أرض الله: التقسيم الإسلامي للمعمورة (دراسة فقهية). تقديم عبد الرحمن 
الحاج (بيروت: مؤسسة الرسالة. 2)5١١5‏ ص 5١‏ 3507 ولالا. 


الملا 


 '"“‏ حدود الطاعة 


ليس ثمّة خطاب خاص في القرآن باحدود الطاعة»””"" ل«أولي الأمرةء 
ا ل ل ارده إذ سييقى ما ينطبق 
على حدود سلوك جماعة «المؤمنين؛ على العموم منطبقاً على طاعتهم 
بالضرورة باعتبارهم جزءاً منهمء بإطار «حدود الله:”'"©. وحدود الله مفهوم 
أوسع من مفهوم «الكتاب»؛ ذلك أن الكتاب متعلق بأحكام الجماعة» والحدود 
تتضمّن الأحكام الشخصيّة» وعلى جماعة «المؤمنون» أن يكونوا «الحافظين 
لحدود الله" "2 ذلك أنّ من يَعْص الله وَرَسُولَهُ وَيَتَعَدَّ حُدُودَهُ» فهو مُهدّد 
بعقاب الله يوم الدين ب«الثار» و :العَذَّاب المهين»""»: إن الأمر لا بد من أن 
يقابله تهديد «العقاب» ليكو ن معنى الإلزام فيه حاسماًء إلا أن المثير للانتباه 
أنّ خطاب العقاب المتعلق بعصيان «الله والرسول» ليس فيه إشارة إلى عقاب 
في العالم البشري الأرضي الراهن (الدنيا)» فجميع صور العقاب التي يسوقها 
هذا الخطاب عن العصيان الجماعي أو الشامل لله والرسول (كَل) والتعذي 
عل حورن اع قات بيده انر 7 ينا 5 . ويفترض أنه مطابق موضوعيّاً 
لخطاب عقاب متعلّق بامن لم يحكم بما أنزل الله»» بوصفه عقاباً أخرويًاً 


(17) قارن ب: محمد أسدء منهاج الحكم في الاسلام؛ ترجمة منصور محمد ماضي» ط © 
(بيروت: دار العلم للملايين» .)١91/8‏ ص 179. 

(514) تواتر تعبير «حدود الله؛ نسع مرات في القرآن. تعقيباً على أحكام متعلقة بالصيام 
والزواج والطلاق وأحكام الميراث واليتامى والوصية. وقد استعمل الخطاب القرآتي؛ في بعض 
الأحيان» تعبيراً بالغ الوضوح وصف تلك الأحكام التفصيلية والدقيقة هو: «تَلْكَ حُدُودُ اللوه. انظر: 
«سورة ة البقرة»؛ الآيات لال4م١‏ و78 ١77؛‏ قسورة النساء»» الآيتان 4١15 - 3٠‏ اسورة التوية»» 
الآينان لاه و7١١؛‏ وةسورة المجادلة.؟ الآية 4» و#سورة الطلاق»» الآية .١‏ 

وقد ذهب المودودي إلى أن «حدود الله؟ هي «عدد من الأصول والمبادئ والأحكام القطعية » 
لتكون الحياة الإنسانية قائمة على الحق والعدل». انظر: أبو الأعلى المودودي» نظرية الإسلام 
السياسية (دمشق: دار الفكر.ء )2)١95737‏ ص 72 

فيما ذهب اليعض إلى أن «حدود الله؛ تعنى الحد الأدنى والحد الأعلى للأفعال 
التي يوجبها أو يجيزها التشريع (العام والفردي): انظر: شحرورء الكتاب والقرآن: قراءة معاصرة» 
ص 7؟407. 

(116) «سورة التوبة»» الآية .١١7‏ انظر: المودودي» المصدر نفسهء» ص 76 - 58. 

(77) انظر مثلاً: «#سورة النساءء» الآية ١14‏ وهسورة الجنء» الآية 517. 

(170) انظر مثلاً: «سورة التساءء؛ الآية 14؛ «سورة الجن.» الآية 7؛ (سورة التحريمء؟ 
الآية ". و«سورة الأحزاب»» الآية 75. 
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ل«الفاسقين» «الكافرين» «الظالمين”*"". إلآ أن خطاباً كهذا لم يوجد 
بالأساس» وإن كان يمكن فهمه من السياقات وأوصاف الفاعلين بأنه ذو طبيعة 
أخرويّة أيضاً. 


والسبب في ذلك أنْ أصل الإلزام ناشئ عن التزام طوعي مصدره 
الإيمان والهداية إلى الصراط المستقيم» غير أنه في ما بعد هذا الالتزام 
الطوعي ثمة إلزام غير طوعي» إلزام مدعوم بسلطة العقاب الدنيوي هذه 
المرة» فالأحكام التي تتعلّق بالعقوبات والقتال والفصل في المنازعات ..الخ 
هي موضوعات عقوبة دنيويّة» يقيمها «الرسول"» و«أولي الأمراء وهذا سرّ ذكر 
إحالة أمور «الأمن؛ و«الخوف» إلى «الرسول وإلى أولي الأمره وليس إلى 
«الله؟""2» في حين أحال الخطاب القرآني أصل الاحتكام في التنازع #إلى 
الله والرسول»؛ أي الكتاب المنزّل بالحق على النبى (55ِ)» وتطبيق النبيى (#ِ) 
له بوصفه مبيّنآ له0'""©. وليس إلى «أولي الأمر»ة""©: فالأمر هو أقرب إلى 
صورة أصل إنشاء القانون وإنفاذ القانون» فإنشاء القانون واختياره يخضع 
للورادة الطوعيّة» لكن نفاذ القانون وجريانه يخضع لسلطة العقاب الملازمة 
لإنشاء القانون ذاته. وعلى أية حال فإِنٌ الإحالة في فض التنازع . إلى مصدر 
التشريع » «الله؛ و«الرسول»» المعادلين عمللا (للكتاب وبيانه)» تقتضى - كما 
يلاحظ أبو السعوذ ‏ أن تكون «طاعة أولي الأمر [فقط] عند ا لطاعة 
الله تعالى وطاعةٍ الرسولٍ عليه السلام»”؟"0. 


(568) انظر: «سورة المائدة»» الآيات ؟؟ وغة ‏ 460. 

(534) انظر, الآية: ؤِوَإِذًا جَاء هُمْ مر م الأمن أو الْحَوْفٍ ٠‏ أَدَامُواً, به وَلَوْ ردم ه إلى الرَسُولٍ 
َإلَى أؤلي الأثر مِنْهُمْ َعَلِمَهُ الْذِينَ ابطر نْهُمْ وَلوَْا فَصْلُ الله عَلَيكُمْ وَرَحْمَيهُ لَاتبَْتُمُ الشيْطَانَ 
إِلا َِيلاً» [انساء: 479]. 

(1) انظر مثلاً في الآبة: «وَأنرّلنَا إِلَيِكَ الذّكْرَ لِتُبَمّنَ لِلناسٍ ما ُزَلَ ِلْنِِمْ وََمَلهُْ 
يََنْكَرون4: والآية: «وَمًا أنرننَا عَنَيك الْكْتَابَ ِل تين لْهُم الْذِي اختَلفواً فيه وَهُدَى وَرَحَمَة لقَوم 
يُؤْيئُونَ4 [النحل: الآيتان 5 و54 على التوالي]. 

(9071) انظر ١‏ الآية طيَا أَيّهَا الِْينَ آمَثواً لينو الله وَأَطِيعُواً الرّسُولَ وَأوْلِي_ الأمر نكم إن 
تنارَعْثُمْ في شَيْءٍ قَرتُوهُ إِلَى الله وَالرّسُولٍ إن كُشُمْ تُؤْمِنُونَ بالله وَالْبَوْم الآخِر ذُلِكَ خَيْرَ وَأَحْسَنُ 
َأويلاً» [النساء: 04]. 

(79/1) محمد بن محمد العمادي أبو السعودء إرشاد العقل السليم إلى مزايا الكتاب الكريم: 
تحقيق عيد القادر محمد عطا (الرياض: مكتبة الرياض الحديثة؛» [د. ت.])» اج ١ء‏ ص 777. قارن 
أيضاً بالحاللات التي لا تمثل حدود طاعة أولي الأمره في في: المسعري» طاعة أولي الأمر: حدودها 
وقيودها.ء ص 57 - 54. 
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يتضافر مبدأ التوحيد المطلق لله الخالق رب العالمين» وما يقتضيه من 
المساواة المطلقة بين الناس أصالةً من نسف للتفاوت بين البشرء» ونسف 
الكهنوت الديني وترتيب الناس وفقاً لعلاقتهم بالله أو بالآلهة والمُلكء فقد 
كان من الطبيعي أن تسير الأمور في اتجاه هرم سلطة مدني بالكامل» مرجعيته 
القانونية يهيمن عليها شرعة قانونيّة عامة منزّلة متضمّنة في القرآن» فهى وذ 
تستهدي وتسترشد بهاء بحيث لا تحظى سلطة أذلي الأمر بأي قدسية») 0 
سيسمح وجود مرجعيّة مفارقة (الكتاب) للناس بالاعتراض وعدم الطاعة» 
وسيزيد من قوة الاعتراض والقدرة على الخروج عن الطاعة القدسيّة المزود 
بها (الكتاب) نفسهء فالخروج عليه بمنزلة الخروج على طاعة الله ذاته. ويبدو 
لبعض الباحثين أنه «لهذه الأسباب سوف تولد الدولة [في الإسلام] مع عاهة 
لا شفاء منها؛ [إذ] سوف تولد وفي مواجهتها رجال أحرار مستقلي الإرادة 
والضميرء قادرين على الرجوع بأنفسهم في كل لحظة لكتاب الله» وعلى 
رفض البيعة للأمير والاعتراف به» وليس كتتويج مقدس وامتداد روحي أو 
رأس ففخن لمجموعة عبيد. وبالعكس تماماً سوف تبقى جسداً دون دقح 
وذراعاً حديدياً دون رأسء» بعد أن كانت [الدولة] في صورتها الأولى روحاً 
لجسد الأمة» ورأساً لذراع هو ال 0 

إذا صح أن في الدولة التي بناها الإسلام «عاهة لا شفاء منها» متمئّلة في 
«الطاعة الحرّة» وإمكانيّة الرجوع إلى نصوص «الكتاب؟ من دون وسيط» 
والخروج على الطاعة عند تجاوز أوامر الكتاب وموادّهء فإِنّ هذه «العاهة» 
ذاتها ستستمرٌ مع قيام الدولة الحديثة» المفترض أنْها تقوم على مواطنين 
أحرار» الحريات العامة» ومتساوين» بإمكانهم الرجوع في أية لحظة إلى 
المواد الدستورية والقانونية والخروج عن الطاعة؛ إذ سيكون أي خرق للمواد 
الدستورية هو خرق لإرادة الجماعة السياسيّة ذاتها. صحيح أن هنالك مواد 
قانونية تنظم هذا الاعتراض» إلا أنه في النهاية تنظيم هذا الاعتراض القائم أو 
محتمل القيام ليس إلا تشريعاً له. 

وإذا كانت «الطاعة» واجبة على المؤمنين لأولي الأمر منهم» فإنَّ وجوبها 
الديني لا ينافي طوعها الإرادي» أي التسليم لأولي الأمر بولايتهم والتزام 
الطاعة عن حرية واختيار» ووجوبها الديني هذا لا يمكن أن يُبنى إلا على 


[#فقفق غليون. نقد السياسة : الدين والدولة» ص 88 


حل 


«الإيمان» برسالة النبي محمد بن عبد الله (يَفِ). غير أنْ الشق الاختياري» 
وهو الأمر الموضوعي الملموس في موضوع الطاعة» يشترك فيه المؤمنون 
وغيرهم على السواءء فمبدأ طلا إكراه في الدين#”*"" ليس محدوداً بحدود 
الإيمان الغيبي» بل هو سار في كل ما يتصل بالدين» بما في ذلك الانصياع 
لحكم الكتاب». وقد سبق وأوضحنا كيف أنَّ هذا الاختيار هو الوجه الآخر 
لتحطيم مبدأ التمييز بين الناس» أرباب وعبيدء الذي «يسوغ» سَوْق الناس 
بالقوة وإكر أههم على الدين والخضوع لإرادتهم. مكذاء إذا كان الخطاب 
القرآني قد أكّد للمؤمنين «الحرية» ‏ وليس الحق - في أصل الدخول تحت 
حكم الكتاب ‏ التسليع له طوعاً فإنه أكّد «الحق» و«الحرية» معاً لغير 
المؤمنين في عدم الدخول تحت حكمه. فدخولهم الطوعي ابتداء يلقي عليهم 
مجموعة التزامات فى المحصّلة» فهو دخول طوعى فى التزامات لا تعود 
عيّة بعد الدخول فيها. 0 

هذا في حين يذهب العديد من جماعات الإسلام السياسي إلى أنه من 
غير المقبول التصويت على تحكيم التشريع» الكتاب. فذلك يعني سيادة 
لحكم الشعب» على «حكم اللهه"*"'“! فضلاً عن أنها «تتضمّن تسوية 
صريحة وواضحة بين شرع الله وبين شرع ا حيث كلاهما يخضعان 
بالتساوي إلى عمليّة التصويت» والرد والقبول» والاختيار..! وهذا عين 
الكفر البواح الفددا 

يؤسّس الخطاب القرآني مبدأ حكم الكتاب ليس بوصف . حكماً 
للمؤمنين» بل بوصفه حكماً للناس: كَانَ النَّامنُ أنه وَاحِدَةٌ قَبَعَتَ اللَهُ 
الِْيّينَ مُبَشْرِينَ وَمُنذِرِينَ وَأَنْرَلَ مَعَهُم م الْكَِات بِالْحَقٌّ لِيَحْكُمَ بي يْنّ النَّاسِ فِيمًا 
اخْتَلَفُوأ أ فِيو "2 وذلك في ل إعلان له عن مهمّة «الكتاب» الذي نزل 
بالحق على الأنبياء. وبالرغم من أن الخطاب القرآني سيفتتح موضوع الحكم 


(174) «سورة البقرة؛؟ الآية 707. والنكرة في سياق النفي تقتضي العموم» وهو أشد أنواع 
الدلالة قوة على العمومٍ في العربية. 
(11) انظر مثلاً: الممسعري: ' اناك وسيادة الشرع. ص 7738؟ أبو محمد المقدسي »ء 


الديمقراطية دين » ١‏ .» وعبيد | حليمة» الأسالا الديمقراطية والتعددية 
يمقر ين؛ ص م في الديمقر 
الحزبيةء ط ؟ (لندن: المركز ول للدراسات الإسلامية .)07٠٠١‏ ص 4/. 


() حليمةء المصدر نفسه) ص 535١‏ 
(71/9) «سورة البقرة»» الآية "7371. 


خرص 


بالكتاب المنزل على النبي محمد (كلةِ) بضرورة أن يكون حكم المؤمنين 
لغيرهم ب«العدل» (المساواة) فيما لو حكموا بين الناس: ظإإِنَّ الله يَأمُرْكُمْ أن 
ووأ الأمَانَاتِ إِلَّى أَمْلِهَا وَإِذَا حَكَمْتُم بَيْنَ النّاسٍ أن تَحْكُمُوأ بالْعَذل4ي9"©, 
«ثئله لضن واما أنزل اللو *ككى ومع ذلك يبقى الشرط «إذا 
حكمتم؛ دالا على أن حكم المؤمنين بالكتاب لغيرهم من الناس ليس حتميّا 
غير أنْ هذه الشرطيّة ستتضح مع تقدّم الخطاب» حيث سيتمٌ التأكيد أن 
الكتاب المنزل على النبي محمد (يلِ) لا يخرج عن هذه القاعدة10*", 
وذلك في سياق خطاب مواز لتأسيس الجماعة السياسيّة وبنائها بعد الهجرة» 
وبتقدّم الخطاب قليلاً سيتم التعرّض لمنطق الاختيار الطوعي والحرّ لغير 
المسلمين - أهل الكتاب على وجه الخصوص - للاحتكام إلى الكتاب: إقَإن 
جَاوُوكَ فاحكم بَيْنَهُم أو أغرض عَنْهُمْ؟”*". وَإِن تُمْرِض عَنْهُمْ قَلّن يَضُرُوكَ 


(8/ا؟) «سورة النساءء» الآية 08. 

(1/9؟) «سورة النساءء ؟ الآية 54. 

(580) «#سورة النساء» الآية نح 

(541) «سورة النساى» الآية .١١6‏ 

(185) ذهب بعض المفسرين إلى أن النبي مختار . بموجب هذه الآية . بين الحكم بين 
المحتكمين إليه من أهل الكتاب أو الإعراض عنهم. وذهب العديد من المفسرين إلى أن ذلك سار 
في الرسول وعموم المؤمنين. 

قال الطبري: «وأولى القولين في ذلك عندي بالصواب. قول من قال: إن حكم هذه الآية ثابتٌ 
لم ينسخء وأن للحكام من الخيار في الحكم بين أهل العهد إذا ارتفعوا إليهم فاحتكمواء وتركِ 
الحكم بينهم والنظرء مثل الذي جعله الله لرسوله صلى الله عليه وسلم من ذلك في هذه الآية.وإنما 
قلنا ذلك أولاهما بالصواب. لأن القائلين إن حكم هذه الآية منسوخ. زُعموا أنه نسخ بقوله (ِوَأَنِ 
احكم بَبْنَهُمْ بِمَا أنزلٌ الله [المائدة: 44]. وقد دللنا في كتابنا كتاب البيان عن أصول الأحكام أن 
النسخ لا يكون نسشّاء إلا ما كان نفيًا لحكم غَيْرِه بكل معانيه» حتى لا يجوز اجتماع٠الحكم‏ 
بالأمرين جميعًا على صِحّته بوجه من الوجوه بما أغنى عن إعادته في هذا الموضع. وإِذّ كان ذلك 
كذلك؛ وكان غير مستحيل في الكلام أن يقال طوأن احكم بينهم بما أنزل الله»#. ومعناه: وأن 
أحكم بينهم بما أنزل الله إذا حكمت بينهم» باختيارك الحكم بينهم. إذا اخترت ذلك» ولم تختر 
الإعراض عنهم» إذ كان قد تقدّم إعلام المقول له ذلك من قائله: إن له الخيار في | وترك 
الحكم كان معلومًا بذلك أن لا دلالة في قوله طاوأن احكم بيتهم بما أنزل الله» أنه ناسح قوله 
طفإن جاؤوك فاحكم بينهم أو أعرض عنهم وإن تعرض عنهم فلن يضروك شيئًا وإن حكمت فا 
بينهم بالقسط4 [المائدة: ؟5]ء لما وصفنا من احتمال ذلك ما بَيْنّاء بل هو دليل على مثل الذي دل 
عليه قوله «إوإن حكمت فاحكم بينهم بالقسط4. وإِذْ لم يكن في ظاهر التنزيل دليل على نسخ إحدى 
الآبتين الأخريين» ولا نفي أحد الأمرين حكم الآخرء ولم يكن عن رسول الله (ية) خبّر يصحٌ بأن - 


57١ 


شَيداً وَإِنّ 20 قَاحْكُم بَِنَهُمْ بِالْقِسْطِء إن اللّدَ ل 52 ل" 
وهذا الحكم ب«القسط) ‏ كما سيؤكد الخطاب القرآني في السياق ذاته - 
مستند إلى ما أنزل الله: وَأَنرَلنَا إِلَيّْكَ الات بالحَقٌ مصَدقا لَمَا بَيْنَ يَدَيهِ 
مِنَ الكتاب وَمُهَيْمناً عَلَيِْ ناكم بَيْنَهُم بِمًا أَنزّلَ الله وَلَا تتَعْ أَهْوَاءهُمْ عَمًا 
جَاءآكُ 9 قن اليلد 


على أنْ حقّ «الإعراض» معلل في الآية ذاتها بانتفاء الضرر #وَإن 
تعرضل عَنْهُمْ فلن يَضْرُُوك شيئاً». وقد يكون «الضرر» المقصود هو الضرر 
الذي ربما يلحق ب«دعوة الإسلام» فطمّنه الله تعالى بأنّه إِنْ فعل ذلك لا 
تنشأ عنه مضرّة (...) وليس المراد بالضرّ ضر العداوة أو الأذى لأنْ ذلك 
لا يهتم به التبي (يفِ) ولا يخشاه منهمء خلافاً لما فسّر به المفسّرون 
هناة**2: وعلى أية حال فإنّ تعليق حقٌّ الإعراض بعدم الضرر يعني عدم 
وجود هذا الحق مع وجود الضرر الذي قل يصيب جماعة «المؤمنون؟. 
وذلك يقتضي ارتباط مسألة الحكم بما أنزل الله لغير المؤمنين فيما لو جاءوا 
لِيُحكم بينهم (الرسول» والمؤمنون ربما) بموجبه بالمصلحة (وفق تعريف 
الفقهاء) على هذهب من يرى أنها ليشت متسوخةه وهو الأ 90 إلا 
أن الإشكال يبقى في تعميم خطاب موجه للرسول (كَل) في سياق خاص 
على عموم الأمّة. 


- أحدهما ناسخ صاحبّه: ولا من المسلمين على ذلك إجماعٌ؛ صحٌ ما قلنا من أن كلا الأمرين يؤيّد 
أحدهما صاحبه» ويوافق حكمّه حكمّهء ولا نسخ في أحدهما للآخر». انظر: الطبري» جامع البيان 
في تأويل القرآن» ج ٠‏ ص 76لاء 7194 و7717 175. انظر أيضاً: ابن كثيرء تفسير القرآن 
العظيم. ج “اء ص 21١7‏ والبغريء معالم التنزيل» ج "ء ص 054. وأشار إلى أن عدم النسخ هو 
مذمب جمهور المفسرين» والقرطبي» الجامع لأحكام القرآن والمبيّن لما تضمنه من السنة وآي 
الفرقان» ج لاء ص 488 - 497. وأشار إلى أن التنسخ هو مذهب الجمهور. 
(8؟) «سورة المائدة»» الآية 417. 
)١84(‏ «سورة المائدة.» الآية 44. 


(6م8١)‏ ابن عاشورء التحرير والتنويرء 3 5م ص نيك 

(187) يرى الفيروزآبادي أن «فقه هذه الآية أن الأمة ‏ فيما علمتٌُ ‏ مجمعة على أن حاكم 
المسلمين يحكم بين أهل الذمة في التظالم» ويتسلط عليهم في تغييره» وينقر عن صورته كيف وقع 
فيغير ذلك (...) فأما نوازل الأحكام التي لا ظلم فيها من أحدهم للآخرء وإنما هي دعاوي 
محتملة وطلب ما يحل ولا يحل» وطلب المخرج من الإئم في الآخرة» فهي التي هو الحاكم فيها 
مخيرء وإذا رضي به الخصمان فلا بد مع ذلك من رضى الأساقفة أو الأحبار»ء. انظر: 
الفيروزآبادي» بصائر ذوي التمييز في لطائف الكتاب العزيز» مج “2 ص ١91‏ 37 


زضض 


لقد كيّف الفقهاء الدخول «الطوعىي؛ ‏ صلحاً أو بالأمان ‏ لغير 
ال 000 على أنه دخول عام تحت «أحكام الإسلام؛ بموجبه يملكون 
كامل الحرية في التدين وممارسة الشعائر الدينيّة من دون أن يخضعوا لأحكام 
الكتاب (الشريعة)» ويترك لهم الحق في الخضوع لأحكامهم الدينيّة الخاصّة 
على أن لا تؤدّي إلى الإضرار بأصل الاجتماع السياسي - الجماعة 88" 
وإن كان ذلك بحدٌ ذاته جزءاً من تحكيم الكتاب المنزل. 


5 - الأمة وولاية المؤمنين 

ثمّة تداخل بين مفهومي «الأمةا و«المؤمنون»» ففي حين يحيل مفهوم 
«الأمة» إلى تكثّل بشري متجانس بالإضافة إلى البعد التاريخي» أي الجماعة 
المؤمنة بوصفها كتلة بشرية واحدة في تجليها التاريخي, فإنْ مفهوم «المؤمنون! 
يحيل إلى نوعية الروابط في الجماعة» وهو أقرب إلى الراهنية منه إلى البعد 
التاريخي2 ولا يتضمّن تلميحات إلى كتلة بشريّة موحٌدة كتلك التي نلمحها في 
مفهوم «الأمة». وهذا التداخل بين المفهومين أثار التباساً في علاقة الأمة 
بالاجتماع السياسي» فقد نظر إلى الخطاب القرآني الموجّه إلى جماعة «المؤمنون» 
على أنه خطاب لهم ك«أمة»'**"؛ وذلك بالرغم من الدلالة على المخاطب 


(140) يجمع الفقهاء على أن لا يجوز وجود دين آخر غير الإسلام في جزيرة العرب» 
وجمهور الفقهاء على أن «غير المسلمين؛ ممن ليسوا من أهل الكتاب ومن في حكمهم (مثل 
المجوس) لا يقبل منهم إلا الإسلام خارج الجزيرة العربية» ولكن وقائع التاريخ تثبت أن الخلفاء 
وقادة الجنود ساووا بين أهل الكتاب وغيرهم بحرية الاعتقاد والاحتكام إلى تشريع خاص بهم وعدم 
تعميم التشريع الإسلامي عليهم. انظر الاختلاف الفقهي في من يقبل منه عقد الذمة» انظر : شمس 
الدين أبو عبد الله محمد بن قيم الجوزية» أحكام أهل الذمة» تحقيق يوسف أحمد البكري وشاكر 
توفيق الغاوي (الدمام : رمادي للنشرء 2)1981 ج اء ص ةلا. 

)١84(‏ حول مقتضى عقد الذمة في أن يكون الداخلين فيه «تحت الذلة والقهر» للمسلمين» 
انظر: المصدر تفسهء ج “ا ص 1748 

(186) انظر مثلاً: القرطبي؛ الجامع لأحكام القرآن والمبيّن لما تضمنه من السنة وآي 
الفرقان. ج 4. ص 117 وج 0.3 ص 2775 حيث يشير القرطبي في تفسير آية [النساء: 47] 
بدأت ب<ايا أيها الذين آمنوا» بقوله إنه «خطاب لجماعة الأمة». 

انظر أيضاً: أبن كثيرء نفسير القرآن العظيمء ج .١‏ ص 447؛ البقاعي. نظم الدرر في 
تناسبي الآي والسور. ج كا ص 984؟؛ قطب.» في ظلال القرآن» ج ”ء ص 819؛ ابن عاشور» 
التحرير والتنويرء ج .٠١‏ ص 0850 (سورة الأنفال» الآية :)6١‏ «ولجماعة المسلمين ووُلآة الأمر 
منهمء لأنَّ ما يراد من الجماعة إِنْما يقوم بتنفيذه وُلآة الأمور الذين هم وكلاء الأمة على مصالحها». - 


ايفين 


الحاضر في تعبير يا أيها الذين آمنواك» وعدم إمكانيّة أن يكون لما مضى 
وانقضى وجوده من الناس» أو لما يحتمل وجوده من المؤمنين”'*", الأمر 
سيقتضي تأسيس فكرة النظام السياسي في الإسلام بالاستناد إلى مفهوم 
الأمة اليد »؛ بما يقتضيه ذلك من وحدة سياسيّة وجغراقيّة وإداريّة» ولا شك في أن 
السياق التاريخي كان الأساس في تكريس هذا المفهوم» فنشوء الدولة جاء تالياً 
لوفاة النبى (يكلِ)» وقد تأسّست نواتها على يد جماعة «المؤمنون» المؤسّسون 
الأوائل ل«الأمة» التي أخرجت للناسء والذين أدركوا بوضوح منذ البداية أن 
«تورّع السلطة يؤدّي إلى تشرذم الأمّة0””؟"'» وكان مفهوم وحدة الجماعة 
المؤمنة» في ذلك الوقت» مطابقاً لمفهوم وحدة الأمّة؛ فقد كانت الجماعة 


د والمصدر نفسه لج 4م ص 7) (سورة النساءء الآية :)١8‏ افتتح بقوله «وخوطب الذين آمئوا 
ليعمّ جميع الأمّة» فيأخذ كل منهم بحظه منه»! 

(140) الخطاب القرآني بهذا التعبير يتوجه إلى ما هو قائم: وليس ما هو معدوم أو أصبح في 
حكم العدم بعد الوجود. ولا يعني هذا أنه لم يكن مخاطباً به من كان موجوداً منذ بعثة النبي 
(ة)» وإنما توجه الخطاب القرآني دائماً لما هو موجودء وهو ينطيق على من كان موجودا من قبل 

من «المؤمنون4» وعلى من سيوجد بعد منهم» ولكن لا أحد عي يخاطب بالنداء وهو معدوم. 

وقد سبق وذكرنا أن مفهوم الخطاب يقتضي أن يكون موجهاً إلى مخاطب بعينه محدد أو محتمل 
(«المعدوم؛ حسب تعبير الأصوليين)؛ غير أن الشفاهي الأصل فيه أنه للمخاطب الموجود زمن الخطاب؛ 
أي « الشفاهي لا يتناول المعدوم زمن الخطاب؛ إنما «الموجودين زمن الخطاب» (على حد تعبير ابن عبد 
الشكور)» كما يذهب بعض الأصوليين؛ ذلك أن المخاطب من مستلزمات مفهوم الخطاب» وعئد 
العدامه حقّيقة واحتمالاً فةإنه لا يسمى خطاباء لعدم المخاطب» كما يقول الزركشي. ٠‏ انظر: عبد العلي 
محمد بن نظام الدين الأنصاري اللكنوي السهالري. فواتح الرحموت بشرح مسلم ابوت ضبط نصه 
عبد الله محمود محمد عمر» ١‏ ج (بيروت: دار الكتب العلمية» ا ان ص 375 وج 26 
ص 27 والزركشيء البحر المحبط في أصول الفقه ج ١‏ ص 154. 

لكف يعرف الماوردي الإمامة مثلاً بأنها «خِلافَةٍ المبوَةٍ في حِرَاسَةٍ الدينٍ وَسِيَاسَةٍ الدُنْيَاء 
وَعَشْدَُا لِمَنْ يَقُومُ م بها في الأَمةٍ وَاجِبٌ بال وأنه «عَلَى كَافَة الأئةٍ تَمْيض ش الأمُورٍ الْعَامُدَ إِلَيْه 
مِنْ غْيْرِ افْتِيَاتِ عَلَيْهِ ولا مُعَارَضَةَ لَّهُ؛ لِيَقُومَ ب بِمَا وُكُلْ إِلْيْهِ مِنْ وُجُوهِ الْمَصَالِحِ وَتَذْبِينٍ الأغمّال. 
وَيُسَمَى خَلِيفَة؛ 0 الل يه فِي أَمبِهِ فيَجُورُ أن يُقَالَ: يَا خَلِيفّة رُسُولٍ اللّو! وَعَلَى 
الإطلاقٍ فْيْمَالُ: الْخَلِيفَةُ». وجمهور الفقهاء ء على عدم جواز اجتماع خليفتين للمسلمين» وحفظ 
المسلمين كجماعة واد من االفرقة. , فَةَإِذًا عْقْدَتْ لإمَامَة [العظمى] ٍمَامَيْنٍ في بََدَيْنِء لم تَنْعْقِدُ 
إِمَامَثُهُمًا؛ لأنهُ لا يجوز وُ أن يَكُونَ يلأئة إمَامَانٍ فِي وَكْتِ وَاحِدِء وَإِنْ شَلُ قَوْمْ فُجَوْزُوةُةف فوظيفية 
الإمامة العظمى هي «النظر في مصالح الملة وتديير الأمة». انظر: أبو الحسن علي بن محمد 
الماوردي» الكت السلطانية والولايات الديئية» تحقيق أحمد المبارك اليغدادي (الكويت: دار ابن 
قتيبةء 2)١9488‏ ص ” و١٠1.‏ 

(؟14١)‏ السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي - الإسلامي» 
ص 56. 
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تساوي الامه وا اقعيّاء ومنذ ذاك العهد بدأ يتكرّس سياسيّاً «مبدأ لمأن 9 احدة 


م من خلال اعتبار 7 الواحد ضوورة كن «ضوريات هذه الوحدة؛ بعذ وحدة 
العقيدة ووحدة الجماعة ووحدة الدار»” 539 » ولم يكن مُنَخَيّلاً تصوّر الدولة خارج 
طا الأمة 25 

إطار مفهوم 


غير أن هذا السياق الخارجي التاريخي ألقى بظلاله على تصوّر الخطاب 
المتعلّق بالمؤمنين بوصفهم جماعة» فطابق باستمرار بينهما. حتى الفكر 
الإسلامي الحديث لم ينج من هذه المطابقة» فمفهوم «الأمّة» فيه ما زال مطابقاً 
لمفهوم «المؤمنون» مطابقة تامة'*؟"*) الأمر الذي سيجعل النظرة الأمميّة إحدى 
خصائص الخطاب الإسلامي السياسي الحديث الثابتة "2 الذي سيتعامل منذ 


البداية مع الدولة القطريّة بوصفها «حالة طارئة» و-خطوة باتجاه «الدولة الأمة» 
(الإسلامية)* '. وسيكون من مقتضى هذا التطابق ‏ بين المؤمنين والأمة - 
أن يُطابق بين تفرّق الأمة في الدين وتفرّقها في السياسة 2 


(781) المصدر نفسهء ص “87. 

(44) مسألة وحدة السلطة (الإمام) «ظلُْت أكثر من إجماع؛ إنها جزء من مبدأ الأمة الواحدة 
القرآني. وعندما أرغمت تقلبات الواقع الفقهاءء بعد أربعة قرون» على التفكير في إمكانية وجود أكثر 
من إمام للأمة الواحدة؛ كان ذلك نهاية لكثير مما عرفه مسلمو القرون الأولى عن الإسلام». انظر: 
المصدر نفسهء» ص ه, 

(540؟) انظر مثلاً: صافي, العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة الإسلامية» ص 8١٠١؛‏ 
المودودي. نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستورء» ص 7١‏ و5لا؛ إسماعيل»: في 
النظرية السياسية من منظور إسلامي: منهجية التجديد السياسي وخبرة الواقع العربي قي 
ص 2715 ورقيق حبيب» الأمة والدولة: بيان تحرير الأمة (القاهرة: دار الشروق» ١١١؟)ء‏ ص .١١١‏ 

(195) انظر: عبد الرحمن الحاج» «صورة الدولة وظل الخلافة: مفهوم الدولة الحديثة وإشكالاتها 

في الفكر الإسلامي الحديث.» في: مأزق الدولة بين الاسلاميين والليبراليين» كتاب الإسلاميون؛ © 
(القاهرة : إسلام أونلاين؛ مكتبة مدبولي» 2©20٠‏ وجاد المراكبي وجمال أحمد السيد»ء الخلافة 
الإسلامية بين نظم الحكم المعاصرة (القاهرة: مطابع ابن تيمية؛ 2»))١19498‏ ص 6 ولول 

(181) يذكر مؤسس حركة «الأخوان المسلمون» الشيخ حسن البئا في بعض رسائله أن المسلم 
يعترف بالكيان السياسي الذي يرتبط مع أبنائه بتاريخ مشترك فيعتبر أن هذه الأرض وطنه بحكم 
الواقع والانتماءء ولكنه لا يتقيد بالحدود الجغرافية ولا بالتخوم الأرضية لأن حدود الوطنية لديه 
محكومة بالعقيدة التي تتسع إلى جميع أصقاع الأرض التي يتآخى فيها المسلمون. انظر: حسن اليناء 
مجموعة الرسائل (القاهرة: دار الأندلس» 606) «دعوتنا»» ص ٠١6‏ - لا١٠)‏ ومحمد عبد 
القادر أبو فارسء النظام السياسي في الاسلام (عمان: دار الفرقان» :)١987‏ ص 159. 

(1944) انظر مثلاً: جاد المراكبي» الخلافة الإسلامية؛ ص 007. 
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وطالما أنه ليس ثمة تطابقٌ دائم بين مفهوم «المؤمنون) و«الأمةى فإنّ 
فكرة الوحدة السياسية سية لجميع الأماكن التي يوجد فيها «المؤمنون؛ لعينت أمراً 
حتمياً. فليس في المنظور القرآني ما يوجب ذلك©*" إلا حينما تتم المطابقة 


بين مفهوم «الأمة» ومفهوم «المؤمنون»» وهذه غير متوفرة فيما يتصل بالخطاب 
0 كما يبدو في القرآن خصوصاً فيما بعد إعادة بناء مفهوم الجماعة» 


سيس | السياسى ذي السلطة المنظمة» فالخطاب القرائ جه ! 
ياسي ني متو 
00 لقاع قائمين بالفعل» وليسوا افتراضيين. 


لنلاحظ هاهنا أيضاً أن الخطاب القرآني لم يتوجه ولا مرّة واحدة إلى 


«أولي الأمره الذين لم يرد ذكرهم أساساً في القرآن سوى مرتين - وجميع 
الأحكام المتعلّقة بالكتاب (التشريع) موجّهة بصيغة «يا أيها الذين آمنوا»» أي 


موجهة ابتداء إلى جماعة «المؤمنون؛, يستوي في ذلك الأحكام الفردية» 
وتلك المتعلّقة بالشأن العام وأمر الجماعة. ممًا يعني أن تنفيذ تلك الأحكام 


الواردة في الكتاب المنزل ‏ بما فيها ما يُعرف فقهياً ب«الحدودة” ا 
وتلبيتها والالتزام بها هو من مسؤوليّة الجماعة المؤمنة أوّلاً وأخي') 


(1849) الآيات القرآنية التي تقول تصف الأنبياء بأنهم (أمة واحدة) («سورة الأنبياء»؟ الآية 
47 و«اسورة المؤمنون»» الآية ؟0) يتعلق بالترابط الاعتقادي التاريخي بالرسالات التوحيدية الكتابية 
منذ نبي الله إبراهيم ج» وتأثيره لا يطال المجال السياسي على نحو مباشرء فهو جزء من تشكيل 
هوية الجماعة وإعادة تعريفها على نحو ما بيئاه في الفصل الأول من هذا الكتاب. 

أما خطاب «المؤمئون؟ بالأمر: ا بِحَبْلٍِ الله جَمِيعاً وَلَا تَقْدَقُو4 [آل عمران: 
.»٠١*‏ وه١٠‏ من السورة نفسها]اء فهو متعلق بوحدة الدين بمعناه الاعتقادي الإبائية كما يوضح 
السياق» وهو أمر تؤكده الآية ١64‏ من سورة الأنعام : دِإِنّ ١‏ لين نّ فقوا دِيتهُم دَكَانُواً شِيّعاً لنت 
ينهم في شَيْءٍ إِنْمَا نيهم إلى اللّو» والآية ١‏ من سورة الشورى: 1 لَكُم من الدّينٍ مَا 
وَضَّى به 0 وَالَّذِي أوْحَيْنَا إِلَيّْكَ وَمَا وَصّيْنَا به إِبْرَامِيمَ وَمُوسَى وَعِيسَى أنْ أقِيمُوا الدينَ وَلا 
1 قوا فيه 

)٠١(‏ الحدود في التعريف الفقهي هي العقوبات التي نص عليها التشريعي (القرآن والسنة) 
على جرائم محددة) وبتعبير فقهي هي «العقويات المقدرة شرعاً'. هذاء» وجميع ما ورد في القرآن 
من حدود خرطب بتنفيذها جماعة المؤمنون»» والحدود الواردة فى القرآن ‏ وفقاً للفقهاء - هى: 
قطع الطريق. والسرقةء والزناء والقذف. انظر تعريف الحدود مثلاً في: : محمد رواس قلعه 0 
وحامد صادق قنيبي » معجم لغة الفقهاء.» ط "؟ (بيروت: دار النفائس» :)١988‏ ص ١8اا2‏ 
ومحمد سامي الصلاحات» معجم المصطلحات السياسية في تراث الفقهاء (واشنطن: المعهد 
العالمي للفكر الإسلامي ؛ القاهرة: مكتبة الشروق الدولية:» ))5٠١5‏ ص 49. 

- ٠١7 قارن ب: صافيء العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة الإسلامية؛ ص‎ )0١( 
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همض 


وليس مسؤولية أولي الأمر إلا تبعاً لإرادة الجماعة ومشتقة منهاء لا قبلها. 
يعكس هذا النوع من الخطاب أن مرجعيّة الحاكميّة السياسيّة إلى جماعة 
«المؤمنون»» وهو أمر ينسجم مع مبدأ الالتزام الطوعي بالصراط المستقيم 
الذي لا يفتأ القرآن يؤكّده على طول لخطابه. 

هكذا إذاء الخطاب القرآني متعلّق بجماعة «المؤمنون»» ليس بوصفهم 
أمة تاريخيّة وكتلة بشريّة متماسكة» بل بوصفهم جماعة قائمة وحاضرة (ليس 
بالضرورة كتلة بشرية موحّدة) موازية لحضور الخطاب» أي بوصفهم وكلاء 
اجتماعيين للخطاب. وهم أصحاب الولاية المسؤولون عن الالتزام بإنفاذ 
أحكام «الكتاب». 


5 نظام الأمر (الشورى والبيعة) 


شير الغبيل الأمرهه)!”" - الذي يستخدمه الخطاب القرآني إلى الأمر 
العام المتعلّق بعموم الجماعة ‏ المتعلّق بالشأن العام أو الممئّل لموقف عام 
للجماعة””' "2 ويرتبط هذا التعبير بمنظومة مفهوميّة تمثل حقلاً دلاليّاً خاضاً 
يشمل المفردات: الاجماع (أجمعوا)» والقُمّة (غمة)؛ والقضاء (اقضوا إلي» 
قضى).» والغلبة (غلبوا). والتنازع (تنازعوا)» وإسرار النجوى (أسرّوا 
النجوى)؛ والتقطّع (تقطعوا)» والرُّبر (زبراً)» والحزبء والخِيّرَةٌ» والشورى 
(شورى)» والوبال (وبال). 


تتيح لنا قراءة الخطاب القرآني متقدماً - وفق الترتيب المصحفي - 
إدراك التراكم المفهومي الحاصل داخل الخطاب لبلورة الدلالة المركزيّة 
والدلالة الحافة التي يحفل بها هذا التعبير (أمرهم/ أمركم)؛ حيث يتأخر 
استخدام هذا التعبير إلى مطلع الثلث الثاني من القرآن. وتحديدا إلى نهاية 
الجزء الحادي عشر في سورة يونس» ومع أن هذا التأخير بذاته يثير 
الاستفهام. إلا أن السياق الذي وردت فيه يوضح السرّ في ذلك» فسورة 
يونس تأتي بعد سورة التوبة التي تلقي العهدة ‏ عهدة الرسالة - إلى جماعة 


(؟0) تواتر تعبير «أمرهمة واأمركم؛ ١4‏ مرة (بصيغة «أمرهم» ١7‏ مرة في القرآن» في حين 
توائر تعبير «أمركم» 5 منها ٠١‏ مرات بمعنى رأي الجماعة المتعلق بمصيرها. 
(077") قارن ب: أسدء منهاج الحكم في الإسلام» ص 2.484 والسيد» الأمة والجماعة 


فيا 


«المؤمنون؛ فمحورها الاستسلام لأمر الله (التوبة) والمضي في العمل من 
أجل تعميمه على الناس بجهاد الكفار ‏ المشركين والمنافقين والذين أوتوا 
الكتاب » والجهاد لا يعني بالضرورة القتال؟'": إنه بذل للجهد والمال 
والمهجة في سبيل إعلاء كلمة الله وفتح الطريق لهدي الناس إلى صراطه 
المستقيم» أي إنّها تأتيى بعد إنجاز الجماعة السياسيّة التي بدأت بممارسة 
العلاقات الخارجيّة مع الجماعات السياسيّة الأخرى وإبرام العهود كما يدل 
مطلع السورة””' ". انطلاقاً من ذلك» أي من توكيل المؤمنين بمهمّة العمل 
على الصراط المستقيم والعمل لأجلهء يبدأ القرآن بتداول مفهوم أمر الجماعة 
«أمرهم! في سورة يونس» التي تدور حول محور مبدأ إنزال الكتاب وما 
يقتضي من محاججة على عقلانيّة مبدأ التنزيل» وصحة التنزيل» بما يعنيه 
ذلك من حتثٌ على الالتزام به. 


في هذا السياق الجججاجي يستعمل الخطاب القرا آني في قصة أبي الأنبياء 
نوح (لَليه) تعبير اأمركم؟ الدّال على قرار الجماعة : «وَائلُ عَلَيْهمْ يا د نوج إِذ 
َال لِقَوْمه مه يا قوم إن كَانَّ كر عَلَيكُ مما مي وَتَذْكيرِي بآيَاتٍ الله نُعَلى “الله 
تَوكُلْتُ فََجِعُوا ركم وَشرَكاءكم 5 م ليخن أنرك عليكمْ عله م اقْضوأ 
لي وَلَا يُظِرُونِ4”' "“. وبغض س5 عن المقصد من إيراد قصّة نوح في هذا 
السياق وموقعها من محور السورة» فإنه من الملاحظ أن أمر الجماعة هنا 
يقترن بثلاثة مفاهيم: الإاجماع (أجمعوا)ء والغمة (غمة)» والقضاء 
(اقضوا إلي)» ولا شك في أنْ مفهوم «الإجماع» هنا ليس هو ذاته 
الإجماع الأصولي الفقهي” "2 بل هو المدلول اللغوي الذي يشير إلى الضمَّ 
بما يقابل التفدق'"©» والمعنى تكوين رأي يمئّْل خلاصة لضم آراء أفراد 


(05) حول مفهوم الجهاد في القرآن. انظر مثلاً: الراغب الأصفهاني. مفردات ألفاظ القرآن 
الكريم» ص 2350١8‏ والمصطفري. التحقين في كلمات القرآن الكريم» ج ؟'ء ص .165١1١515‏ 

(00") انظر: «سورة الأنفال»» الآية 205 و«سورة التوية»» الآيات 2١‏ 54 ولا. 

(05) (سورة يونسء» الآية ١لا.‏ 

() يُعرف الإجماع عند جمهور الأصوليين على أنه اتفاق المجتهدين المسلمين في عصر 

من العصور على حكم شرعي بعد وفاة النبي (25). انظر تعريف الإجماع مثلاً في: قلعه جي 
وقنيبي» معجم لغة الفقهاء. ص 45؛ وخالد رمضان حسن؛ معجم أصول الفقه (القاهرة: دار 
الروضة» .)١9948‏ ص 550. 

(04) انظر: ابن فارسء معجم مقاييس اللغفة» ج .١‏ ص 475» والراغب الأصفهاني» 
مفردات ألفاظ القرآن الكريم»ء ص .٠١١‏ 


كرض 


الجماعة”' “2 فيما يحيل مفهوم «العمّة؛ إلى الرأي المستخللص» بوصفه تعبيراً 
عن عدم الحسم والوضوح”''”. وأما القضاء فإنْه قد سبقت الإشارة إليه 
بوصفه إنجازا للأمر. 


لا يشير خطاب القرآن على لسان النبيّ نوح إلى قومه إلى أي شكل من 
أشكال الصيغ الممكنة ل«الإجماع» على الأمرء فقد كان المهمّ هو الوصول 
إلى قرار جماعي حاسم ء يتقدم الخطاب القرآني مستعيملاً مفهوم الإجماع على 
الأمر في جماعة صغيرة» مثل إخوة يوسف » الذين لِذَمَبُوا به ؛ وَأَجْمَعُوأ أن 
مهم 528 عم اام ى 2 م وات لكاي 
ل في عَيَابَةٍ بَةِ الْحْ0١".,‏ وقد طأَجْمَعْوأ أَمْرَهُمْ وَهُمْ يَمْكرُونَ ذَ« 
إلآ أن الأمر المهم هنا في مفهوم «الإجماع؛ هو تأكيد الخطاب القرآني 
بوضوح على أن الإجماع ليس رأياً لكل أفراد الجماعة الصغيرة (والجماعات 
الكبيرة أولى)» وَإِنّْما هو توافق الجماعة على أمرهاء فلم يكن إخوة يوسف 
متفقين على رأي بشأن يوسف. ولكن حصيلة تبادل الرأي أفضت إلى 
الإجماع» هو خلاصة ضمّ الآراء في أمر الجماعة إلى بعضها. 


ينتقل الخطاب في سورة الكهف, حيث يتقدّم الخطاب القرآني 
بضعة أجزاء. ليُدخل مفهوم «التنازع» على «الأمراء فالذين عثروا على 
فتية أهل الكهف بعد وفاتهم «يَتَتَارَعُونَ بَيْنَهَمْ َينَهُمْ أَمْرَهُمْ4”" 5 والتنازع هو 
التصارع بهدف نزِع الرأي من الآخرين» الي رغية 7 المتبال» أي الإلغاء 
والإزالة المتبادلة للرأي”؟'". ذلك أن التزع في اللغة «يدلٌ على قَلْع 


(09) يميل معظم المفسرين إلى أن معنى «أجمعوا أمركمة أي «اعزموا عليه»؛ وهو أمر لا 
يبعد عن مفهوم الجمع اللغوي. الذي أشرنا إليه؛ إذ يمكن النظر إليه على أنه تفسير سياقي يستند 
إلى المعنى اللغوي الذي أشرنا إليهء ذلك أن معنى عزم هو معنى مجازي من باب إطلاق النتيجة 
على السبب. انظر مثلاً: الرازي» مفاتيح الغيب (تفسير الرازي)؛ ج 23 ص 187ء والطبري. 
جامع البيان في تأويل القرآن. ج 16. ص .١1497‏ 

)9٠ )‏ انظر: المصدران تفسهماء ج لا3اء ص .١45‏ بج 06 ص ١45‏ على التوالي. 

.١6 «سورة يوسف»ء» الاية‎ )1١١( 

(؟١7)‏ «سورة يوسف.»2 الآية :3 ,١٠١‏ 

(1) «سورة الكهف.: من الآية .١‏ لوضمير (أمرهم) يجوز أن يعود إلى أصحاب 
الكهف. والأمر هنا بمعنى الشأن (...) ويجوز أن يكون ضمير (أمرهم) عائداً إلى ما عاذ عله 
ضمير (يتنازعون): أي شأنهم فيما يفعلونه بهم». انظر: ابن عاشورء التحرير والتنويره ج :١6‏ 
ص 188. 

(") انظر: البغوي » معالم التنزيل » ج23 ص©51؛ الشوكاني» فتح القدير الجامع بين فني - 


5223 


لبان ٠‏ وسيفرض مفهوم التنازع هذا مفهوماً مكمّلاً هو «الغلية؛» فمال 


التنازع غلبة طرف على آخر من دون رضاهم: ظقَالَ الّذِينَ عَلَبُوا عَلَى أَمْرِهِمْ 
لَنَنَخِذْنَّ عَلَيْهُم مُسْجدا4'"). الغلبة بما هي فرض للرأي إِنْما هي شيءٌ 
مقابل لإجماع الأمر في الجماعة. 


على أن مفهوم التنازع هذا سيعيدنا إلى آيات عديدة في القرآن تتعلق 
بالجماعة» فتعبير «التنازع» في القرآن محصور في 0 الجماعي» حيث 
سيكون التنازع في أمز الجماعة شكلاً من أشكال العضيان لأمر الله») وسيكون 
سبباً ل«الفشل»: حَنَّى إِذَا قَشِلتمْ َعم في الأمرٍ وَعَصَّيْتُم 4" هكذا 
إذأء يستدعي مفهوم «التنازع» مفهومي «الغلبة؛ 0 وهما أمران 
مكروهان بشدة في الخطاب القرآني؛ إذ سيتمٌ التشديد على ضرورة حسم 
التنازع بأن يحال التنازع بين جماعة المؤمنين في أمرهم إلى «الله والرسول؟ 
أي إلى الكتاب: يا أيه الي آنَتُوأ أطِيعُوأ الله وَأَطِيعُوأ الرَسُولٍ َو 
الأمْرِ مِنَكُمْ كَإن تََارَعثُمْ فِي 28 َرُدُوهُ إِلَى الله وَالرَسُولٍ إن كُنتُمْ تُؤْمِنُونَ 
بالل وَالْيَوْ الآخر ذَلِكَ خَيْرٌ وَأَحْسَنُّ تَأويلاً4".: وذلك يعني من دون لبس 
أن 0 إلى القواعد الشرعيّة ‏ أو القانونية هو الصيغة الوحيدة لفض 
التنازع فيما لو حصل. كما إِنّ هذا التنازع يقو يقوّض الطاعة (الحرة) ل«اللهه 
ول«الرسول» ول«أولي الأمر؛» فالتعبير الاشتراطي «فإن تنازعتم» بعد الأمر 
بالطاعة «أطيعوا؛ يقتضي هذا المعنى. وسيمن الله على المؤمنين الأوائل بأنْه 
حفظهم في معركتهم الفاصلة مع المشركين ‏ معركة أحد ‏ من الفشل والتنازع 
الذي كان يهدّد لحظة تاريخيّة حاسمة فى مسيرة الدعوة”"'"». غير أنْ 
الخطاب القرآني سينهي خطابه عن التنازع ‏ الممكن الحدوث ‏ بين جماعة 


- الرواية والدراية في علم التفسيرء ج .١‏ ص 758ء والفراهي» مفردات القرآن: نظرات جديدة في 

تفسير ألفاظ قرآنية» ص .15١‏ 

75 ابن فارس» معجم مقاييس اللغة. 3 6. ص‎ )7"١6( 

(717) «سورة الكهفء » الآية 71. 

(فتضف «سورة آل عمرانء » الآية 07 الدلالة الإحالية في الإحالية في الآية هي «معركة 
د . انظر مثلاً: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن ج لاء ص 784. 

(718) «سورة التساءء» الآية 4. وانظر موضوع النزاع في تفسير هذه الآية» في: محمد 
رشيد رضاء تفسير المنارء ط ؟ (القاهرة: دار المنارء :)١847‏ ج 9. ص .19١‏ 

(19؟) فسورة الأنفال»» الآية 437, 


رق 


المؤمنين بالأمر التكليفي الصريح والقاطع بعدم التنازعء إلا أنه سيربطه بطاعة 
التشريع - القانون ممئّلاً ب«الله ورسوله»: طوأْطِيعُوا الله وَرَسُوَلَهُ وَلَا تتَارّعُوأ 
ا وَتَذْهَبَ رِيِحْكم وَاضْيرُ و4" 


يتقدّم الخطاب القرآني في تناول الأمر الجماعي إلى قصّة قوم فرعون 
وسَحَرَتّه الذين #تنازعوا أمرهم عم 0 وقد كان من نتيجة هذا التنازع أن 
«أسروا النجوى»”"" فأجمعت كل جماعةٍ منهم أمرها من معركة السَحَرَّة 
مع المعجزات النبويّة الموسويّة؛ إذ ستكشف الآيات اللاحقة فى سورة طه أنه 
3 أجمع فرعون وقومه على الاستمرار ب«الكفر؛ بما جاء به النبي موسى 
(6) فذهبوا يجيّشون السحرة لمعركة السحر الفاصلة "يوم الجمع؛؛ 
ف قَانُوا إنْ هَذَّانٍ لَسَاحِرَانِ يُرِيِدَانٍ أن يُخْرِجَاكُم منْ أَرْضِكم بسِحْرِهِما وَيَذَهَبا 
بطَرِيقَيَكُمْ الْمتلى )94 كان السحرة في الوقت نفسه قد .أجمعوا أمرهم على 
الاستجابة لموسى فيما لو ثبت لهم أنه ليس بساحرء «كألقِي ما 
قَانُوا آمَنَا برب هَارُونَ وَمُوسَى2""96 حيث لم يكن فرعون على علم بما 
أسرّوه؟ إذ سيكون هذا مقتضى قول فرعون «آمَنثم لَهُ قَبْلَ أَنْ آدنَ 
هر مع أن القصة تتعلق بأمر «الكفار؛ 0 سول موسىء إلا أنها 
تضيف إلى 0 ا في أمر الجماعة بعداً جديداً هو «الانشقاقات السرية» 
إن صححت التسمية التي تشير إليها عبارة ؤوَأسَيُوا النَجْوَى4» فالتنازع في ظلّ 
ظهور قوّة غالبة وقاهرة ‏ مُمَثّلة هنا بفرعون وملئه - سيؤذي إلى انشقاق سرّي 
لا مُحالة» وهو بداية انفراط عقد الجماعة. 


سينتقل الخطاب القرآني» بعد ذلك» إلى مفاهيم جديدة تكمّل المنظومة 
المفهوميّة المتعلقة بالأمر الجماعي» سيتحدّث عن أتباع الأنبياء كيف انقسموا 
على أنفسهم وتفرقوا أحزاباً وأنتهم واحدة (أمة التوعيد , لدَإِن هذه ٠‏ أَمَدكُمْ 
مد وَاحِدة 5 وَأَنَا رَبُكُمْ فَائقُونِ. مَتَقَطعُوا أمْرَهُم بد م نهم برا ىَُُ حِرْبِ يما لَدَيِهِمْ 


(50") «سورة الأنفال»» الآية 55. 
(51") «سورة طهء» الآية 51. 
(0؟") «سورة طهء» الآية 5137. 
(837) نفسهء «سورة طه»» الآية "537. 
(5؟") «سورة طهء» الآية ١ل.‏ 
(700) «سورة طهء» الآية 7١‏ 


تغرق 


فَرِحُونَ94'": ومفهوم «الحزب»؛ باعتباره جزءاً من انقسام متشظي 
«رْبُرأة”""" في الجماعة الأمّ ذاتهاء هو مفهوم سلبي جداً في الخطاب 
القرآني» سيقابله في الحديث النبوي وعلم الكلام مفهوم «الفرقة». وسيكون 
تجسّد هذا المفهوم في «الأحزاب» الذين تحالفوا لاقتلاع جماعة المؤمنين 
الأوائل من جذورها مناسبة للأمر التكليفي الصارم للجماعة بالتزام الأصل 
الموحد لها الله ورسوله المعاِل موضوعياً للكتاب وتطبيقه - بوصفها مصدراً 
تعاير به الجماعة أمرها الجامع: 8وَمَا كان لِمؤْمِنِ وَلا مُؤْمنَةٍ إِذَا قَضَى الله 
وَرَسُولَه أنرأ أن يَكُونَ لَهُمْ الجِيرة هُ مِنْ أْمْرِهِمْ وَمَن يَعْصٍ اله وَرَسُولَهُ فَقَدُ 
ضَََ ضَلالاً مُبِيناً4""'» حيث نشهد هنا مفهوم «الخيرة» الدال على أن 
الحريّة في الاختيار مرجعها إلى الجماعة المؤمنة فيما لا يتعلّق به أمر قُضيّ 
في الكتاب (التشريع) المنزل. 


في نهاية المطاف يختتم الخطاب القرآني تناوله ل«الأمر »؛ المتعلّق 
بالجماعة المؤمنة؛ بتحديد مبدأ يجب أن يكون أساساً لأيّ نظام للأمر 
الجماعي للعويين 2 «الشورى!1: ؤِوَالَِينَ اسْتَجَابُوا لِرَبْهِمِ م وَأَقَامُوا الصَّلاةَ 
وََمْوْهُمْ شورق بَيِنَهُمْ م وَمِمَا رَزقْنَاهُمْ يُنفِقُونَ اسان" وإذا كان أصل ددم 
المعجميّة لمفردة «الشورى» يحيل إلى معنيي «إظهار الشيء وعرضه1 و«أخدذ 
الشيء»”' "© وجَنِيهء فإن هذا الاشتقاق لم يستخدم ‏ على الأرجح''"" - في 
لغة العرب قبل نزول القرآن» وقد احتفظت الدلالة القرآنيّة بالمكوّنات الدلاليّة 


(55") «سورة المؤمنونء» الآيتان 0:5 ٠67‏ وانظر أيضاً: «سورة الأنيياء.» الآية 97. 

(50) الرُبُر جمع زَيُورء وهي مفردة مستعملة في اللغة بمعنى الأجزاء والقطع استعارةٌ من 7 
الحديد: أي قِطعٌّه. انظر: أبو السعودء إرشاد العقل السليم إلى مزايا الكتاب الكريم» - 
ص 5» والزمخشري؛ الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه ١‏ 0 
جِ 4 ص 770 

(774) «سورة الأحزاب»» الآية 71 

(919) «سورة الشورى»» الآية 84. 

(") ابن قفارس» معجم مقاييس اللغة» جَ *» ص /ال؟ا١؛‏ اين منظورء لسان العرب» 
ج 255 ص 27706 وأبو عيد الرحمن الخليل بن أحمد الفراهيدي» كتاب العين. تحقيق مهدي 
المخزومي وإبراهيم السامرائي» سلسلة المعاجم والفهارس؛ 5١‏ 47 (بغداد: وزارة الثقافة 
والإعلام؛ دار الحرية؛ 1987)) ج 23 ص 185. 

(11) وذلك أنتا لا نعثر على استخدام له في الشعر الجاهلي» ولا يشير اللغويون إلى ما يدل 
على استعماله قبل نزول القرآن الكريم. 


ضرف 


جميعها للأصل اللغري المعجمي» إل أنها خصّصّتها في الرأي الجماعي» 
ليكون مدلولها شاملاً للتداول والمناقشة (العرض) والتوضل إلى رأي (أخذ 
الشيء وجنيه) هو خلاصة ذلك العرض”""". ولا يكاد يختلف المشتغلون في 
الفكر الإسلامي السياسي الحديث في أصل معنى الشورى هذا'”"". وبالرغم 
من أن الأعمّ الأغلب من العلماء على أن عبارة «وأمرهم شورى بينهم» هي 
خبر بمعنى الإنشاءء أي إِنّها أمر بالشورى”*""» فإنهم انقسموا في تفسير هذا 
الأمر من جهتين : 


الجهة الأولى في طبيعة الأمر الشرعي بالشورىء فُذهب جمهور 
المفسرين والفقهاءء من المذاهب الأربعة» إلى أنه أمر على الوجوب» فيما 
ذهب عدد من علماء السلف من الصدر الأول والشافعى (وبعض الشافعية) 
وابن حزم إلى أنه للاستحباب والتدب*"". ١‏ 


الجهة الثانية في مدى إلزاميّة نتيجة الشورى. سواء مورست الشورى 
على سبيل التدب أم على سبيل الوجوب. حيث ذهب الأعمٌ الأغلب من 
المفسّرين والفقهاء إلى أنها غير ملزمة» فيما يذهب بعض السلف من الصدر 
الأول وعدد من المفسرين والمفكرين المعاصرين إلى أنها ملزمة' "". 


(75") انظر تعريف الشورى فى القرآن» فى: الراغب الأصفهانى» مفردات ألفاظ القرآن 
الكريم. ص 454 والمصطفويء التحقيق في كلمات القرآن الكريم» ج 2١‏ ص .18١‏ 

(777) انظر تعريف الشورى مثلأء في: عبد العزيز الخياط» وأمرهم شورى بيتهم (عمّان: 
جامعة أمل البيت؛ المجمع الملكي لبحوث الحضارة الإسلامية» 0)١9497‏ ص 0؛ توفيق محمد 
الشاوي. الشورى أعلى مراتب الديمقراطية (القاهرة: الزهراء للإعلام العربي: :)1١987‏ ص 77؛ 
مهدي فضل اللهء الشورى: طبيعة الحاكمية في الاسلام (ييروت: دار الأندلس» 2)١984‏ ص 07؛ 
محمود محمد بابللي؛ الشورى: سلوك والتزام (مكة المكرمة: رابطة العالم الإسلامي. [د. ت.])؛ 
ص .١4‏ وحسن ضياء الدين عترء الشورى: فى ضوء القرآن والسئة (دبى: دار البحوث للدراسات 
الإسلامية وإحياء التراث» :)70١١‏ ص ١ 0 ,#١‏ 

(9") انظر: الخياطء المصدر نفسهء» ص 8١‏ لاء 

(0*) انظر خلاف العلماء الأقدمين في حكم الشورى. في: ابن عاشورء التحرير والتنويره 
ج :ء ص .١5١ ١558‏ وفضل الله المصدر نفسه.ء ص 949 .١19‏ 

(230) مشل عبد الرحمن الكواكبي. ورشيد رضاء والمودوديء ومحمد الغزالي»؛ ومحمد 
المبارك» وعبد الرحمن عبد الخالق. وحسن الترابي» وتوفيق الشاوي» وآخرون. انظر خلاف العلماء 
فى مدى إلزامية الشورى فى: فضل اللهء المصدر نفسهه ص ١8١‏ ١165؛‏ عبد الرحمن 
الكواكبي. طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد (القاهرة: الهيئة المصرية العامة للكتاب» 2)1997 - 


انضرف 


هكذاء وباستئناء العهود الأولى من حقبة الخلافة الراشدة فإنّه في القرون 
المتطاولة اللاحقة التي خَلّفت تراثاً فقهيّاً واسعاً لا نكاد نجد لمفهوم الشورى 
ومصطلحه مكاناً فيها'"”"» فلم تتجاوز «إجراة عفوياً أن يشاور المرء من اتفق 
ممّن عنده [من أهل التدبير] ثم يدبّر أمره كيف شاء إلآ أن يستأنس بالرأي 
الآخر. ولم يكن معناها السياسي هو المتبادر [دوماً]ء بل هي أكثر استعمالاً 
في المعاملات الاجتماعية والشؤون الشخصية:”*"". وحدث ما يشبه «إعادة 
الاكتشاف» لها منذ قرن ونصف مع بداية إدراك مفكري المسلمين للدولة 
الحديثة» وتحديداً في كتابات عبد الرحمن الكواكبي. الذي بدأ يقارب الدولة 
الحديثة» الليبرالية في ذلك الوقت» بمصطلحات إسلاميّة مقابلة» وكانت 
مقاربة الشورى بالديمقراطيّة» واحدة من مقاربات اصطلاحيّة ومفهوميّة عديدة 
للكواكبي"". الذي قام بالمطابقة بين الشورى والديمقراطيّة» وتحدّث عن 
«الشورى الدستورية»» ثم لحق به رشيد رضا مؤكداً بصراحة مثيرة للدهشة أنه 


ص 5١؛‏ رضاء تفسير المنارء 3 ؟ء ص 148. وج ١ء‏ ص 54١5؛‏ حازم محيي الدين» 
«الإصلاح السياسي عند مفسّري القرآن الكريم في النصف الأول من القرن العشرين: رشيد رضا 
وطنطاوي جوهري نموذجاًء» (أطروحة دكتوراه» الجامعة الإسلامية العالمية يماليزياء )2 ص 
5 ؛ المودودي. نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستورء ص 71٠١ _ 772١‏ إبراهيم 
محمد زين؛ السلطة في المسلمين (الخرطوم: الدار السودانية للكتب» 1947): ص 37 4174 
محمد الغزالي» الإسلام ا السياسي (القاهرة: نهضة مصرء :)١9917‏ ص 04؛ عبد الرحمن 
عبد الخالق» الشورى في ظل نظام الحكم الإسلامي (الكويت: الدار السلفية» 1918): ص 4٠١١‏ 
الشاوي. الشورى أعلى مراتب الديمقراطية.) ص ”7 وحسن الترابي» «الشورى والديمقراطية: 
إشكالات المصطاح والمفهومء» المستقبل العربي؛ السنة 8» العدد 5 (أيار/ مايو 2)1988: ص 17. 

(770) على سبيل المثال لا يشير الجويني في كتابه الغيائي ولا الماوردي في كتابه الأحكام 
السلطانية ولا ابن تيمية في كتابه السياسة الشرعية إلى آية الشورى على الإطلاق» بل لا يتناولون 
شرح مفهوم الشورى أو تعريفه من الأساس! 

(23) الترابي» المصدر نفسهء ص ١75‏ 


(79) في محاولته لتبيئة مفهوم الديمقراطية يلجأ الكواكبي إلى مطابقته بمفهوم «الشورى»» ثم 
يعمد إلى استخراج أصول الشورى من القرآن. عبر قصة بلقيس» وقصة موسى. والآيات التي تحتٌ 
على مطلقن الشورى. وجرياً مع اعتقاده الراسخ بنظام الخلافة كمعلم من معالم الإسلام ذمب إلى 
مزاوجة توفيقية لمفاهيم تنتمي للدولة الحديثة مع مفاهيم منظومة الخلافة فخرج بمصطلحات مثل 
«الشورى الدستورية»» كما لو أنه يريد القول تماماً ب«الديمقراطية الدستورية»! انظر: عبد الرحمن 
الحاجء «الفكر السياسي عند الكواكبي وصلته بمفهوم الدولة الحديثة: الوعي الوسيطء» ورقة قدمت 
إلى: الندوة الدولية بعنوان: «الرؤى الإصلاحية للمفكر النّهضوي عبد الرحمن الكواكبي: قراءات 
معاصرة؟. قصر الثقافة» حلب» بتاريخ 06-؟9” تموز/يوليو 7٠١5‏ ص 4. 


تغرف 


جرى «إعادة اكتشاف» الشورى من خلال الديمقراطيّة الحديقة”'*"» ويبدو أن 
«المطابقة»”'*"' بين الديمقراطيّة والشورى كانت في حقيقتها مطابقة أيديولوجيّة 
تغتالنة فاعتذها استضيدت الحراتب: السبابة في الشورق» حجري الانعاد إلبيا 
في شرعنة الفكرة الدستورية» لكئها ظلّت محدودةٌ دوماً بمقاومة الاستبدادء 


ليس كل استبداد! » وعن طريق أهل الحل والعقد! وبقي الإجماع [زهو] إجماع 
«النخبة؛» وليس إجماع «الجماعة»00*". 


وما إن انهارت الخلافة الإسلامية (العثمانية)» وظهرت على أنقاضها 
الدولة الوطنية العلمائيّة الليبراليّة حتى بدأت مفاصلة تدريجيّة بين الديمقراطيّة 
والشورى» بحيث بدأ الحديث عن «نظام الشورى””*" الإسلامي في مقابل 
«النظام الديمقراطي» الغربي» مع التأكيد على التقاطع اكور وي 


(40") يقول رشيد رضا: ١لا‏ تقل أيها المسلم: «إن هذا الحكم [بالشورى] أصل من أصول 
ينئناء فنحن قد استفدناه من الكتاب المبين؛ ومن سيرة الخلفاء الراشدين لا معاشرة 
6 والوقوف على حال ل الغربيين»؛ فإنه لولا الاعتبار بحال هؤلاء الناس؟ لما فكرت أنت 
وأمثالك بأن هذا من الإسلامء ولكان أسبق الناس إلى الدعوة إلى إقامة هذا الركن علماء الدين في 
الآستانة» وفي مصر ومراكش» وهم هم الذين لا يزال أكثرهم يؤيد حكومة الأفراد 
الاستبدادية؛ ويُعد من أكبر أعوانهاء ولما كان أكثر طلاب حكم ا المقيد هم الذين عرفوا 
أوروبا والأوروبيين» وقد سبقهم الوثنيون إلى ذلك! ألم تر إلى بلاد مراكش الجاهملة بحال 
الأوروبيين كيف يتخبط في ظلمات استبدادها؟ ولا تسمع من أحد كلمة شورى؛ مم أن أملها من 
أكثر الناس تلاوة لسورة الشورىء. ولغيرها من 0 التي شرع فيها الأمر بالمشاورة» وقوّض [فيها] 
حكم السياسة إلى جماعة أولي الأمر والرأي؟! ( .)لا أنكر أن ديننا يفيدنا ذلك (...) ومع هذا 
كله أقول: إننا لولا اختلاطنا بالأوروبيين؛ 5 تنبهنا من حيث نحن أمة أو أمم إلى هذا الأمر 
العظيم». وإن كان صريحًا جليًا في القرآن الحكيم (. ..) إننا ما عرفنا قيمة هذه الفائدة إلا بعد أن 
أحسسنا بالغائلة التي تقابلهاء وهي موائبة استقلالنا والاعتداء عليه»". انظر محمد رشيد رضاء «منافع 
الأوروبيين ومضارهم في الشرق: (") الاستبداد»» المنارء السئة 9 مج .3١‏ العدد 74 ))١901/(‏ 
ص 508-5560 

(41") انظر مثلاً هذه المطايقة» في : : عباس محمود العقّادء الديمقراطية في الإسلام؛ ط؟ 
(القاهرة: دار المعارف» [د. ت.])ء ص ١١‏ و07. 

(47*) رضوان السيدء أزمة الفكر السياسي العربي (دمشق: دار الفكرء :))56١١‏ صن .5١‏ 

(74) انظر هذا التعبير مثلاً في: محمود شلتوت» الإسلام عقيدة وشريعة. ط 18 (القاهرة: 
دار الشروق؛ :)75١١١‏ ص »454١‏ والترابي؛ «الشورى والديمقراطية: إشكالات المصطلح 
والمفهوم, ؛ ص 7 ,.١‏ 

(44) انظر: الشاويء الشورى أعلى مراتب الديمقراطية؛ ص ٠١‏ و4151 عيد السلام 
ياسين: الشورى والديمقراطية (الدار البيضاء: مطبوعات الآفاق. 1457). ص 2707 والترابي» 
المصدر نفسه.» ص ؟١.‏ 


نارفا 


فأمكن للبعض استنتاج «الديمقراطيّة الإسلامية»”** " تعبيراً عن الشورى» وواقع 
الأمر كان هذا الاقتراح الجديد بمنزلة تعبير عن أزمة الهويّة مع الحداثة الوافدة 
والتمترس خلفهاء الأمر الذي انتهى بالحديث عن نظام «الشورة قراطية0 214 

في حين ذهبت بعض الجماعات الإسلاميّة الجهادية تركة على الفروق» 
وخاصة على موضوع الحاكميّة. الذي بدا في نظر الحركات الجهادية أنه 
«حاكميّة إلهيّة) دينية مقابل «حاكميّة شعبيّة؛ وضعيّة. الأمر الذي جعل الشورى 
في نظرهمٍ نظاماً إسلاميّاً مضاداً ومقابلاً للديمقراطيّة التي تعتبر «ديئاً؛ كفريّاء 
وليس نظاماً سياسيًاً فحسب"؟ "1 


يؤرخ في تطوراته للفكر الإسلامي الجنانن في عصر النهضة وما بعذه ) إل أن 
مفهوم الشورى ذاته لا يتجاوز في الخطاب القرآني أن يكون مبدءاً 0 
الأمر في الجماعة المؤمنة» فالخطاب القرآني لا يذكر أية تفاصيل تشر 


كيفيّة تنقيذه» وتركه مفتوح الحدود والتفنة © 000 وذلك لأنه «من 9 


(565) انظر هذا التعيير مثلاً في: : مالك بن نبي؛ القضايا الكبرى. ط ؟ (دمشق: دار الفكرء 

.١1١؟ والترابي» المصدر نفسه.ء» ص‎ 6.٠١ ص 58١؛ الشاوي» المصدر نقسهء ص‎ .»)٠ 

(43) ظهر هذا المصطلح الهجين في مطلع التسعينيات؛ استعمله فهمي الشناوي أولاً في 
مقال له في مجلة العالم في "١‏ أيار/ مايو ١44١ء‏ وفي 7٠‏ تموز/ يوليو من العام نفسه استعمله 
محقوظ تنحناح (رئيس (حركة ماجتمع السلم (حمس)» الإسلامية الجزائرية) في حوار الحكومة 
الجزائرية لتورضيح موقف حركته الوسطي» وأخير استعمله مراد هوفمان ونظر له في كتابه عن 
الإسلام في الألفية الثالثة. وقد اعتبر البعيض فيما بعد أن نحناح «مبتكر» هذا المصطلح. انظر: حيدر 
إبراهيم علي؛. التيارات الإسلامية وقضية الديمقراطية (بيروت: مركز دراسات الوحدة العربية. 
1؛») ص 147؛ مراد هوفمان» الإسلام في الألفية الثالثة: ديانة في صعودء تعريب عادل 
المعلم ويسن إبراهيم (القاهرة: دار الشروق»؛ »2)٠٠٠١‏ ص .٠١5‏ ومحمد مقدم. «رحيل محفوظ 
نحناح صاحب نظرية «الشورقراطية»»؛ الحياق» ؟/7/5١٠7,‏ 

(40) انظر مثلاً: تقي الدين النبهاني: الشخصية الإسلامية» ط 5 (بيروت: دار الأمة 
للطباعة والنشرء .١ 3 .)5١١7*‏ ص ١١1؛‏ المقدسي » الديمقراطية دين» ص ”١؛‏ حليمة» 
الإسلام في الديمقراطية والتعددية الحزبية؛ ص 8/ و١77؛‏ فهمي هويدي» الاسلام والديمقراطية 
القام: مركز الأهرام للترجمة والنشرء 6)١9917‏ ص 74١؛‏ عليء المصدر نفسهء ص 4١اء‏ 
أحمد ولد الكوري العلوي الشنقيطي» فتنة الديمقراطية: مفهومها ‏ حكمها ‏ وقفات مع القائلين 
بها المصالح المتوهمة فيها (نراكشوط: [د. ن.]ء /ا١٠٠),‏ ص 6١‏ - لىة, 

(4") يتفق على ذلك معظم الذين تناولوا موضوع الشورى» انظر مثاذ: شلتوت» الإسلام 
عقيدة وشريعة. ص ٠14؟؛‏ الشاويء. الشورى أعلى مراتب الديمقراطية. ص 050١!؛‏ أحمد 
عبد الجواد عبد الحميدء البيعة عند مفكري أهل السنة والعقد الاجتماعي في الفكر السياسي 
الحديث: دراسة مقارنة في الفلسفة السياسية (القاهرة: دار قباءء :)١9494‏ ص 1١١١‏ سيد قطب» - 


رف 


اي تن تتغيّر فيها ' وجهة لطر بغر الأجيال 8 والتقدم. الخري 7 فلاصيغة 
00 بحيث لا يمكن أن يحتاج الأمر إلى تعديلهما أو تبديلهما 0 
المستقبل )6000 ١‏ 


وإذ لا نجد شرحاً لمفهوم الشورى”'”' ‏ وهو بطبيعة الحال انعكاس 
لمبدإ المساواة المطلقة بين الناس المقابلة للتوحيد المطلق لله الخالق رب 
العالمين ‏ فإنه من لواف أنه مبدأ يؤسّس لنظام الأمرء وهيكل الأمر هو 
الجزء الأساس لنظام الأمرء غير أنْ هذا المفهوم ‏ الشورى - يبدو مناقضاً 
لمفهوم «المبايعة» القرآني. ذلك أنْ المبايعة مأخوذة من «البيع بما هو نقل 
للملكيّة العينيّة في مقابل ثمن”"”*"» وليس في القرآن استعمال آخرء فالخطاب 


- تفسير سورة الشورى (القاهرة: دار الشروق؛ »)١448‏ ص 84؛ محمد رشيد رضاء تاريخ الأستاذ 
الإمام محمد عيده. *'اجء ط ؟ (القاهرة: دار الفضيلة» ,))٠5١٠١5‏ و >؟. ص ١5‏ ١١٠5؛‏ فضل 
الله الشورى: طبيعة الحاكمية في الإسلامء ص 668 و98١4‏ علي. المصدر نفسه » ص 20 
وعترء الشورى: في ضوء القرآن والسئةء) ص "77, 

(9:") شلتوت» المصدر نفسهء» ص .44١‏ 

(560") عبد القادر عردة» التشريع الجناني الإسلامي مقارناً بالقانون الوضعي. 1 جَ (بيروت: 
دار الكتب العلمية؛ [د. ت.])., 3 اء اص 1795. 

)0١(‏ يرى عبد القادر عودة أنه بالرغم من أن «اكتفت الشريعة بتقرير الشورى كمبدأ عام 
وتركت لأولياء الأمور في الجماعة أن يضعوا معظم القواعد اللازمة لتنفيذماء لأن هذه القواعد 
تختلف تبعاً لاختلاف الأمكنة والجماعات والأوقات» إلا أن «القواعد الأساسية الخاصة بتطبيق مبدأ 
الشورى وتنفيذه ٠‏ وهي قليلة . فقد بينت الشريعة أحكامهاء ولم تتركها لأولياء الأمورء وهذه القواعد 
حكمها حكم مبدأ الشورى. لا تقبل التعديل ولا التبديل؛ لأنها قواعد جاءت بها نصوص حخاصة» 
والقاعدة أن ما نص عليه لا يعدل ولا يبدل. ومن هذه القواعد الأساسية التي توجب الشريعة اتّباعها 
في تطبيق مبدأ الشورى وتنفيذه: أن تكون الأفلية التي لم يؤخذ برأيها أول من يسارع إلى تنفيذ رأي 
الأغلبية. وأن تنفذه بإخلاص باعتباره الرأي الواجب الاتباع» وأن تداقع عنه كما تدافع عنه الأغلبية». 
وليس للأقلية أن تنافش رأياً اجتاز دون المنافشة» أو تشكك في رأي وضع موضع التنفيذ» وتلك 
هي سنة اد التي سنها للناس والتي يجب على الناس اتباعها»!. انظر: المصدر نفسه. ج »١‏ 

وما ذهب إليه عودة هو تأويل لبعض تصرفات النبي (5ة) ء وليس في القرآن ما يثبته أو ينفيه» 
ولعله أحد الخيارات التي مارسها النبي» فلا شيء يشير إلى أنها قاعدة. إلا إن كان يقصد الآية 75 
من سورة الأحزاب» والتي سبق وتطرقنا إليهاء وبينا اختلاف موقع النبي عن غيره» وأنها لا تنطبق 
على غير الرسول (825). 

(؟61) انظر: ابن فارس» معجم مقابيس اللغة» جَ ١ء‏ ص ”2”07 وابن منظورء لسان 
العرب. مج 0 ّ 6 ص .5١١‏ 


وفردا 


القرآني يفتتح استعماله لهذه المفردة في سورة التوبة - محورها الاستسلام 
لأمر الله - في سياق أمر الله المؤمنين بتحمل عهدة الرسالة النبوية الخاتمة 
ونشرهاء على النحو الآني: ظإِنَّ الله اشترَى مِنَّ نَ الْمُؤْمتينَ أَنفْسَهُمْ 1 َأَْوَالَهُم 
أن ] لَهُمْ الجن يُقَاِلُونَ في سَبيل الله فَبَفْتلُونَ وه يق 5 وفنا عََبِ حَق فيا 
التَوْرَ أ 8 والإنجيلٍ وَالفرَآنٍ وْمَنْ أَوْنَى بِعَهَدِهِ من نَ الله فَاسْدَيه سْتَبْشِرُوأ بَتِعَكُمْ الَْزِي 
بَايَعْثُم بِهِ وَذَلِكَ هُوَّ الْفَوْرٌ ذُ الَْظِيم74", فالمبايعة هنا هي بيع بالمعنى 
الحرفي للكلمة بين طرفين» أحدهما «المؤمنون؟ يبيع شيئاً «أنفسهم وأموالهم؛ 
والآخر «الله» يشتريه بمقابل «الجنة»”*”". هكذا يبدو الخطاب القرآني منذ 
البداية مقرراً 0 المبايعة المفتوحة مع الله رب العالمين ومالك يوم الدين» 
وهي ليست أكثر من تأكيد مبد! الثواب والعقاب» ولكنها تنضمّن دعوة لبذل 
كل شيء في سبيل الله وبهذا فإنَ مفهوم المبايعة هو مكمّل لمفهوم «الجهاد 


ووجه من وجوهه. 


سيعود الخطاب القرآني في سورة الفتح إلى موضوع المبايعة» السورة 
المخصّصة لموضوع التأييد الإلهي المستمر للنبي (كَلِي) في دعوته بالمؤمنين» 
حيث تتشخص عمليّة المبايعة بطرفين هما: «النبي! و«المؤمنون») الأوائل» 
وسيوضّح القرآن بشكل 3 بأنّ «الرسول؟؛ هو فقط طرف رمزي في هذه 
الصفقة.» فهو إِنْما يبايع لله وليس لنفسه» ليرت هذا الواقع المشخص إلي 
لد المقرّر آنفأء كالآتي : إن الَذِينَ يُبَايمعُونَكَ إِنْمَا او الله يَدُ الله 

وق يديم فَمن نُكت فَإِنْمَا يكت عَلَى فيه وَمَنْ أَوْقَى يما عَامَدَ عََْه اله 
قَسَيُوْتِيه أجراً عَظِيم4* 20 رو ستؤكّد الآيات لاحقاً أن المبادرة الطوعيّة التي 


تشي بصدق الإيمان إلى يه كان لها «ثواب» حارم لصفقة» سيكون 
التجاخ في تحقق الرسالة وانتشارها أو 0 «لقذ رَضِيَ الله عَنِ 


الْمُؤْنِسنَ إِذْ د يُبَايِعُونك تَحْتَ الشَّجَرَةٍ و نَملِم م ما في ُلُوبِهِمْ َأَنرَلُ السّكيئَةٌ 
عَلَيْهِمْ وَأنَابَهُمْ يا َرِيب4 7" لاحقا ترد آية في سورة الممتحنة تتعلّق 


(7”01) «سورة التوبة»2 الآية .١١١‏ وقد نزلت تاريخياً في البيعة الثانية بيعة العقبة الكبرى. 

إفتاية على الرغم من أن البشر ملك الله الخالق» فإن موضوع البيع في الآية هاهنا هو 
إرادتهم الحرة في التصرف ب«اأنفسهم وأموالهم» التي وهبها الله لهم ابتداءٌ. 

(هوة؟) #سورة الفتح؟ الآية .٠١‏ وقد نزلت تاريخياً في صلح الحديبية. انظر: الطبري» جامع 
البيان في تأويل القرآن» ج 275 ص .١١4‏ 

(787) «سورة الفتح»» الآية ١8‏ 
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بحالة مشخصة هي هجرة المؤمنات إلى المدينة ومضمون البيعة هنالك اقتُصر 


فيه على مجموعة مبادئ هي في النهاية تفصيل على أصل مبايعة النفس 
امال و05 


انطلاقاً من ذلك. إذا كانت طاعة النبي (يَف) ووجوده في أعلى هرم 
هيكل الأمر قد أسست على مبد! «المبايعة؛ وليس على مبد! «الشورى؛» 
فلأنَ دور النبي (6) بوصفه مؤسساً للجماعة المؤمنة ومنظماً لها يقتضي 
الله :وهو الما يفل ذللة. توصفة«زسول للق وسرورة التاسيكن:' لطاعة 
الرسول (7ةِ) الضروريّة لإنجاز يه الدينيّة» فإذا صح ذلكء» فإِنْ مفهوم 
«المبايعة» القرآني لا يقبل التحقّق في غير الرسول (كلِِ)؛ فبيع النفس والمال 
في مقابل الجنّة لا يكون إلا لله مالك الملك». ع و 
ذلك» ومن الطبيعي أن لا يسند الخطاب القرآني المبايعة إلى أحد غير 
الرسول دعس أما مفهوم السك الذي افُترضٍ لاحقاً من مبايعة 
المؤمنين للرسول (ككلةِ) بعد وفاته””» فقد كان جزءاً من استمرار فكرة 


(700) انظر: #سورة الممتحنة»؟ الآية 17. 


(68") ثمة مرويّات في السنة النبوية الشريفة وردت فيها مفردة «البيعة» تحتاج إلى مراجعة 
ونظرء فهي لا تنفق مع وقائع التاريخ» وخصوصاً ما ورد في الحديثين الذين وردا رواهما مسلم في 
صحيحه» أن رسول الله (يلِ) قال: «مَنْ بَاتَعَ ! ماما فَأَعْطَاهُ صَفْقَةَ يَدِهِ وَْمَرَةَ قله فَلَيِْعَهُ إِنْ استطاغ» 
قَإِنْ جَاءَ آحَر يُتَازِعَهُ فَاضْرِبُوا عُمْقَ الآخْرِ» ودإدًا بُويعَ لِخْلِيفتَيْنِ فَاقثُلُوا الآخَر مِنْهُماء. وهما بطبيعة 
الحال يتناقضان مع السياق التاريخي» فمن جهة مفردة «البيعة؛ بالمعنى السياسي الوارد في الحديث لم 
تكن موجودة زمن النبي بعد. وكذلك لفظ «الخليفة» هو من تطورات الأحداث بعد وفاة النبي» 
وتحديداً بدأ من د تسمية أبي بكر كخليفة للنبي حيث كانت التسمية تسمية للدور وليس لمنصب سياسي. 
انظر: مسلم بن الحجاج» الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم. اج ”7 ص 1177ل رقم 22 
وج و ص 2١58٠‏ رقم لمارا 

(09") انظر مثلاً هذه الرواية التي تشير إلى استخدام مفهوم المبايعة» وهيٍ أن أمِيرْ الْمُؤْمِئِينَ 
عمر بن الخطاب في صلاة الجمعة في المديئة 'َامَ فألئى عَلَى الله بِمَا هُوَ أفلة. نُم قَالَ: نا بَعْدُ 
قَإني َال لَكمْ مقالة قَذ كُدْرَ لبي أن أُقُولَهَاء لا أكري؛ لَعَلًْا بَيْنَ يَدَيْ أَجَلِيء لذن عذلها زرغاقا 
لَيْحَدْْ بهَا حَيْتُ الْمَهث به رَاحِلَُهُء َمْنْ حَشِيَ أن لا يَعقِلَهَا فلا أجل لأحدٍ أن يَكْذِتٍ عَلَيْ: إن 
اللّهَ بَعَتْ مُحَمدًا (ية) بِالْحَقْ وَأَنْرلَ عَلَيْهِ الكتات» (. ثم إِنْهُ بلمَني أن ابلا مِنْكُمْ يَقُولُ وَالله لْوْ 
قَذْ مات عُمَرُ بَايَفْتُ فُلاناء, فلا يَْتَوْنُ ارو أَنْ يَقُولَ: إِنْمَا كانث يَنِعَةُ أبي بَكْرٍ قلتةٌ وَتَمْتْ ألاء َإِنْهَا 
قَدْ كانت كُذَلِكَء وَلَكِنْ الله وَقَى شَرْمَاء وَلَيِسَ مِنَكُمْ من ثُقْطَعْ الأغتاق ليه مِثْل أبي بكْرء 'مْنْ بَايْعَ 
رجُلا عَنْ غير مَُورَةٍ مِنْ الْمُسْلِمِينَ قلا يَُايعْ هُوَ وَلا الْذِي بائعة. تَفِدَةٌ أن يُمْتَلا (. . .) فكَثْرَ اللغط 
وَازْنَفْعَتْ الأَضْوَاتٌ احَتّى فَرِقْتٌ مِنْ : الاختلافٍ» كَثُلتُ ابْسْط يَدَكُ يا أَا بكرا فْبَسَط يذه فَبَايِعْنُهُ 
وَبَايَعَهُ الْمُهَاجِرُونَ» م بَايَعَتْهُ الأَنَصَارُ وَنْرَوْنَا عَلَى سَعْدٍ بْنِ عُبَادَةَ فَقَالَ قَائِلٌ مِنْهُمْ كلتم سَعْدَ بْنْ عُبَادةَ 


كرض 


الجماعة المؤمنة آنذاك عن نفسها بوصفها جماعة وظيفيّة لنشر الرسالة الإلهيّة 
إلى العالمين الممركزة حول توحيد الله والمساواة بين الناس» فهعندما توفي 
الرسول (كَلْ) لم تطرح مشكلة السلطة السياسيّة والزعامة» ولكن طرحت 
مشكلة الخلافة» وملء الفراغ الذي نشأ بوفاته» وشغور موقع القيادة التي 
كان يمارسهاء والتي لم يكن - يناقش من قبل أسسها ولا طبيعتهاء وهي 
خلافة بالمعنى الحرفي للكلمة» أي نيابة الرسول». لكن مع مراعاة انتهاء 
النبوّة الحيّة واستمرارها فقط عبر القرآن (...) كان المطلوب الاستمرار 

على النهج المحمدي في قيادة حركة التقدم الإسلامي. أي عمليّة التبشير 
والهداية» وما يرتبط بهما من جهاد وكفاح ضدّ الشرك"23, 


لقد استخدم تعبير «خليفة رسول الله1" ببساطة شديدة للتعبير عن 
هذه ١ل(‏ 263 «ولم يكن اختيار هذه الكلمة» التي لم تكن مستخدمّة 


قلت تل الله سَعْدَ بن عُبَادَة قال عُمَرْ وَإِنَا َال مَا وَجَدنَا فِمَا حَضرئًا ِنْ أمر أَثْوَى مِنْ مُبَائعَةْ أبي 


بَكْرٍ حَشِيئا إن فَارَفْئا القَْمَ وَلَمْ َكنْ بنِعَةُ أن يَُايعُوا رَجُلاً مِنْهُمْ بَْدَنَاء قَإِما بَايِعْتَاهُمْ عَلَى مَا لا 
تَرْضّىء وَإمَا نُخالِمُهُمْ فيكُونُ فسا قَمَن بَالِعَ رَجُلا غلى غيْرٍ مَشُورةٍ مِنْ الْمُسْلِمِينَ فلا ينَابَعُ هُوَ ولا 
الذي بَابِعَهُ تَغِرْةَ أن يُْتَلاه. انظر: البخاري» الجامع الصحبح المسئد من حديث رسول الله (وقة) 
وأيامه؛ ج 7 ص ا9؟ ‏ 2508 رقم 7870. 
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(731) من المثير للانتباه أن تعبير «خليقة الله» 1 يستعمل في التراث الفقهي ولا التفسيري إلا 
بشكل نادر موصوفاً به أحد غير الأتبياء» وجمهور الفقهاء على عدم جواز إطلاق هذا الرصف على 
غير الأنبياء؛ على أساس أن يكون معنى الخلافة هو «النيابة؛ في التصرف في الملكء وَأُنْسَبُوا قَائْلَهُ 
إلى الْفُجُور» على حد تعبير الماوردي» وذكر ابن عطية الإجماع على عدم جواز إطلاق لقب «خليفة 
اللهء على أحد غير الأنبياء. ومرجع ذلك إلى معنى «الخليفة» الذي لا يستحقه أحد من البشر عن 
الله فالله حي لا يموت» ولا ينوب عنه أحد دون وحي ينييه به» ويستدل عادة بالرواية المشهورة 
عَنْ ابْنٍ بي مُلْيْكَة قَال: قِيل لأبي بَكْرٍ (5ه): يَا خَلِيقَةَ اللّد! فَقَالَ: «أنا خَلِيقَةُ رَسُولِ الله )1 
وَأنَا رَاضٍٍِ بهه . وذلك, «أنْهُ خَلّف رَسُولَ الله (46) فى َيه فَيَجُورُ أَنْ يُقَالَ: يا خَلِيفَةَ رَسُولٍ الله! 
وَعَلَى الإطلاقٍ َيْقَالُ: الْخَلِيفَهُ» (الماوردي), انظر: الماوردي» الأحكام السلطانية والولايات 
الدينية» جَ ١ء‏ ص "75؟؛ ابن عطيةء المحرر الوجيز في تفسير الكتاب العزيز. مج ل ص 45175 
ابن حنبل» المسند. ج .١‏ ص 5750؛ تقي الدين أبو العباس احيد ون مل اجون بيه 
الخلافة والملك» تحقيق قيق حماد سلامة؛ راجعه محمد عويضة» من رسائل شيخ الإسلام؛ 3 0 0 
(الزرقاءء الأردن: مكتبة المنارء .)١9944‏ ص 057 وبرنارد لويس» لغة السياسة في الإاسلام» 
ترجمة إبراهيم شتا (قبرص: دار قرطبة للنشر والتوثيق والأبحاث» 2)1487 ص ١لا‏ /الا. 

إلى أن جاء العصر الحديث وجرت محاولات تأسيس الخلافة انطلاقاً من مفردة «الخليفة» في 
القرآن. وتمثل محاولة المودودي إحدى المحاولات المبكرة لذلك» انظر: أبو الأعلى المودودي» 
الخلافة والمُلك. ترجمة أحمد إدريس (الكويت: دار القلم» 2)١9198‏ ص 1١9‏ 37, 
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بهذا المعنى أبداً من قبل » اعتباطاً» ولكنها تعبير عميق عن دقح المهمة 
التي تحملها””""؛ كما «لم يكن اختيار عبارات مثل خليفة وأمير المؤمنين 
ناجماً عن نقص في معرفة العرب بمقاهيم وتقاليد الملك والسياسة» ولكن 
لأنهم وجدوا أنفسهم في وضع جديد كلياًء وضع الدين من دون نبي» 
وليس وضع الشعب من دون زعيم”""“. فقد كان «المسلمون يعيشون في 
جو المشاركة في الملحمة الإلهيّة. أي تتجاوز التاريخ, نهايتها الحتمية 
والقريبة لقاء الله. بل لم يكونوا انه أنْهم سوف يفتقدون نبيّهم» أو 
أنهم سوف ينفصلون عنه قبل أن د يتحمّق اليوم الآخره ويكون الع23. 
وهكذاء استّصحب كل ما 508 بيمهمة الرسول فى ما دون الوحي» 
فكانت البيعة لأبي بكر (وَِه) بعد وفاة النبي (كَل) هي استمرار البيعة ذاتها 
للنبي (يل) كانت بيعاً للمال والنفس في سبيل الله مقابل الجئّة» ولم تكن 
مجرد تنصيب سياسي» وإنما كانت قيادة لحركة أمّة ناشئة لتبلغ رسالتها 

وبتقدّم الدولة ونموّها وتمأسسها وتحوّلها بالتدريج من حركة دينيّة ذات 
انعكاسات سياسيّة كبرى» إلى «دولة» ذات أبعاد دينيّة كبرى» كان ذلك يعني 
تحوّلاً تاريخياً طبيعياً وواقعيّاء بل وحتمياً لا مفرّ منه»؛ فقد كان الإسلام 
دافعاً وحافزاً لبناء الدولة» وذلك أنْها وسيلته الوحيدة للتحوّل من دعوة سامية 
وحركة دينيّة 0 بشرية إلى «حقيقة تاريخيّة بشرية» وتجسيدها في جماعة 
ةو كا وااما دام من غير الممكن التفكير بدولة دينيّة» وما 
دامت الدولة الديئيّة قد ألغيت بداية بإلغاء العلم الديني المحتكرء والاتصال 
الرباني» أي ميراث النبوة» فقد كان من الطبيعي. بل الحتمي أن تسير 
الأمور باتجاه الدولة المدنية» التي تستلهم الدين أو تتفاهم معه وتسايره» 
وليس في اتجاه تكوين الدولة ‏ الكنيسة500" أو أي شكل من أشكال الدولة 


(81") المصدر نفسه. قارن أيضاً ب: السيد. الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر 
السياسي العربي 5 الإسلامي . ص 158. 

(35) غليونء نقد السياسة: الدين والدولة.ء ص .1١‏ قارن أيضاً ب: السيدء المصدر نفسهء 
ص ع 

(911) غليون» المصدر نفسهء ص 269, 

(55) المصدر نفسه.ء ص 486. 

(3) المصدر نفسه. قارن أيضاً ب: النجارء الإسلام والسياسة: بحث في أصول النظرية 
السياسية ونظام الحكم في الإسلام» ص كلا 


5١ 


الثيوقراطية. فى إطار هذا التحول جرى استصحاب العديد من المصطلحات 
التى ولدت فى اللحظة الأولى بعد وفاة الرسول (5) وإمساك جماعة 
المؤمنين بزمام أمرهم في سقيفة بني ساعدة. ولا شك في أنه كان بين 
أبرز تلك المصطلحات مصطلحٌ «البيعة». ولنتذكر كيف أن النبي (56ةِ) لما 
عقد مع اليهودٍ والقبائل القاطنة في المدينة ما غرف ب#صحيفة المدينة» 
لم «ايبايع 1 أحدا ولم يكن ما جرى البيعة) بل كان اتفاقاً وعهداء وذلك 
بالرغم من أنه ذو صيغة سياسيّة محضة. كان الغرض منه تنظيم السلطة في 
مجتمع المدينة وتحويلها إلى مجتمع سياسي على ما مر معنا في المبحث 
السابق. 


وبالرغم من أنه جرت عليه تحويلات عدّة تواكب التحوّلات التي أصابت 
الدولة الإسلاميّة» إلا أنه بقيت بعض دلالته قائمة» خصوصا مع انقلاب 
الخلافة إلى ملكيّة ورائيّة» فقد استقرٌ تعريف البيعة في ما بعد على أنّْها 
«العهد على الطاعة؛ للإمام”""©. وذلك يعني أنّ المصطلح بات يستعمل 
مجازاً في الرضا بإمام ما والانقياد له*""»: وكُيّفت فقهيّاً مع التطوّرات 


السياسيّة للمسلمين على أنْها عقد خاصٌ بتولية الإماه'"”” 7 الخليفة أو 


[فلظضف أبو زيد عبد الرحمن بن محمد بن خلدونء» المقدمة. ط 4 (بيروت: دار إحياء التراث 
العربي؛ [د. ت.]).» ص ”77؟. وقد أضاف ابن خلدون: «كأن المبايع يعاهد أميره على أنه يسلم له 
النظر في أمر نفسه وأمور المسلمين» لا ينازعه في شيء من ذلك» ويطيعه فيما يكلفه به من الأمر 
على المنشط والمكره. وكانوا إذا بايعوا الأمير وعقدوا عهده جعلوا أيديهم في يده تأكيداً للعهد. 
فأشبه ذلك فعل البائع والمشتري؛ فسمي بيعة؛ مصدر باع؛ وصارت البيعة مصافحة بالأيدي. هذا 
مدلولها في عرف اللغة ومعهود الشرع» وهو المراد في الحديث في بيعة النبي (4ِ) العقبة وعند 
الشجرةء وحيئما ورد هذا اللفظء ومنه بيعة الخلفاء. ومنه أيمان البيعة. كان الخلفاء يستحلفون على 
العهد ويستوعيون الأيمان كلها لذلك» فسمى هذا الاستيعاب أيمان البيعة» وكان الإكراه فيها أكثر 
وأغلب. ولهذا لما أفتى مالك (و#نه) بسقوط يمين الإكراه أنكرها الولاة عليهء ورأوها قادحة في 
أيمان البيعة» ووقع ما وقع من محنة الإمام (حينِ)». وهذه الإضافة من ابن خلدون تشير إلى أنها 
استمرار لبيعة المؤمنين الأوائل للنبي (8485). 

(78”) أبو الحسن بن أحمد بن الخليل الهمذاني القاضي المعتزلي عبد الجبارء المغني في 
أبواب العدل والتوحيد» تحقيق عبد الحليم محمود وسليمان دنيا؛ مراجعة طه حسين (القاهرة: 
مطبعة دار الكتب المصرية» ))١855‏ ق 5١اء‏ ص 1801. 

(39) انظر: عبد الحميدء البيعة عند مفكري أمهل السنة والعقد الاجتماعي في الفكر 
السياسي الحديث: دراسة مقارنة في القلسفة السياسية.ء ص 8١؟‏ علي حسن علي عبد الحميد» 
البيعة بين السنة والبدعة عند الجماعات الإسلامية (عمّان: المكتبة الإسلاميةء» 19488)) ص "اا 
ولويس» لغة السياسة في الإسلام » ص 4757, 
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السلطان أو الملك ”'"" يشترط فيه ما يشترط فى العقود من التراضى» وإن 
بقي هذا الشرط نظرياً إلى حدّ بعيد. وبالرغم من كل التعديلات التي فرضتها 
مفهوم «البيعة» فقد بقي من هذا المفهوم عنصر التأبيد أو «الاستدامة» بتعبير 
الفقهاء”""» فالخليفة أو الإمام يبقى إماماً حتى وفاته» ولا يجوز عزله إلا إذا 
قام بما يخل بأصل التعاقد أو يفقد الأهليّة!!""". و«عقد الإمامة لازم لا 
اختيار في حله من غير سبب يقتضيه» إلى الحدّ الذي ذهب فيه بعض الفقهاء 
بعدم جواز أن يخلع الإمام نفسه””""!. 


على أنَ هذا التأبيد يناقض النسق الفكري الأساس الذي يحكم النظرية 
السياسيّة فحريّة الاختيار والالتزام أمر لا يتوفر مع تأبيد موقع الزعامة في رأس 
هيكل الأمرء ذلك أنّه ستولد أجيال كثيرة لم تختر من يدير أمرها ولم «تشاور 
فيه)» وقد أذى هذا التأبيد في وقت مبكر إلى تسهيل مركزة خيوط السلطة في يد 
مُتَوأي المنصب» مما أناح عوءلتها وتوريثها بعد فترة وجيزة من وفاة النبي (6ِ)؛ 
ومبدأ التوريث يقضي كليّاً على مفهوم الشورى. 

وأخيراً» إذا أردنا أن نكف تصوّر شبكة العلاقات المؤسّسة على مفاهيم 
«أولي الأمرة و«المؤمنون» و«الناس» و«الكتاب»؛ ونعيد بسط ما وصلنا إليه 
وتبسيطه» فيمكن ‏ اعتماداً على ما سبق - أن نجمله في النقاط الآنية: 


١‏ الكتاب بما هو تشريع عام للناس يحل محل الرسول (يَكلِ) في الحاكميّة 


القانونيّة فحسب. 


5 تيرم «أولي الأمرء يستند إلى مفهوم المؤمنين ع اجتماعاً سياسا 
٠‏ الثام 
بين الناس ٠‏ 


(37) انظر ألقاب الخلفاء وتيدلهاء في: لويسء المصدر نفسه. ص 40 ا3. 

(771) فالبيعة التي تستمد مدلولها الأولي من البيع: حيث لا يحتمل البيع أن يكون مؤقتاء 
لأن التمليك لا يحتمل التأقيت. 

(07”) انظر مثلاً: الماوردي» الأحكام السلطانية والولايات الدينية»ء ص 54؛ أبو المعالي 


عبد الملك الجويني (إمام الحرمين): غياث الأمم في التياث الظُلّم تحقيق مصطفى حلمي وفؤاد 
عبد المنعم أحمدء ط ” (الإسكندرية: دار الدعوة؛ 1441). ص .١138 2 1١‏ 


ا#فضف الجويني» المصدر نفسه» ص 1 


رحن 


- المهام الموكلة إلى أولي الأمر تكمن في إدارة أمور الجماعة في الأمن 
والخوف» والحكم بين الناس بالكتاب. 

4 - الطاعة لله والرسول وأولي الأمر من المؤمنين أمر تكليفي» وطاعة أولي 
الأمر اموق غير المومتين لك ممترعة: إلا آليا مجدودة ب كطاعة' أولى 
الأمر من المؤمنين - بحدود عدم معارضتها للكتاب. 1 

8 أصل الالتزام طوعي تمليه الإرادة الحرة وإن كان مدعوماً بترهيب بالعقاب 
الأخروي» يولّد عنه إلزام غير طوعي مدعوم بسلطة عقاب دنيوي» ينطبق 
ذلك على المؤمنين وعلى غير المؤمنين. 

الحاكميّة السياسيّة للناس والمؤمنين على السواء. 

١‏ - جميع أحكام الكتاب التشريعيّة العامّة أنيط تنفيذها بجماعة المؤمنين وليس 
بأولي الأمر. وهي لا تتعلق بهم بوصفهم أَمَة تاريخيّة وكتلة بشرية 
موحّدة» بل بوصفهم جماعة أو جماعات قائمة وحاضرة. 

إدارة الأمر العام في الجماعة المؤمنة يخضع لمفهوم الشورى المحكومة 
بالمرجعيّة التشريعيّة (الكتاب)» وليس في الخطاب القرآني ما يشير إلى 
قريكة علد لها ا 2 الأدنى 
مبدأ الحريّة ‏ عدم الإكراه ‏ والمساواة ‏ العدل ‏ بين جميع المؤمنين. 

جوهر النظريّة السياسيّة.» كما أشرنا فى بداية هذا ا يكمن فى 
هيكل الأمرء وهو شق تناولناه بالتحليل في المباحث السابقة» إلا أن النظريّة 
السياسيّة لا تكتمل تماماً إلا مع وجود جغرافيا سياسيّة» بحيث تشكل جزءا 
من هويّة الجماعة السياسيّة» ونحن نلاحظ بوضوح أن القرآن تناول قضايا 

تتعلق بالجغرافيا السياسيّة في حدود «المسجد الحرامة و«المسجد الأقصى» 

و«الأرض المقدسة”*"". إلآ أن تناوله لهذه القضايا بقي محدوداء ولا يصل 

إلى مستوى النظريّة. غير أن الخطاب القرآني تعمّد ذلك» على ما يبدوء وترك 
الأمر مفتوحاً؛ لأنّه قد يعرقل مبدأ الجهاد والفتح الذي يمثّل أداة تعميم 
المشروع كونيّاً والخروج من جزيرة العرب» أضف إلى ذلك أنّ مجرد اعتراف 


(774) انظر الدراسة الئي تناولت هذه القضايا في القرآن» في: عبد الرحمن الحاجء «المنظور 
الفنقهي والتقسيم القرآني للمعمورة»» مجلة إسلامية المعرقة (المعهد العالمي للفكر الإسلامي)» 


السنة ؟كء العدد 586 ,)٠١١5(‏ ص :ا شقل. 
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الخطاب القرآنى بالجماعات السياسيّة» وتحديد مبادئ وأصول للتعامل معهاء 
فو إقران فى أن هذه التمماعاة نينا عتومعاء اعت أن نيه دوه 
الجماعات الجغراقيّة أمر يرجع إلى مبدأ «التعارف». وهو مبدأ ممتلئ بالدلالة 
التاريخيّة والثقافيّة والأخلاقيّة في الوقت نفسه. 

ولا شك في أنْ الشيء الذي يثير الانتباه فى الخطاب القرآني السياسي 
هو عدم تسميته لنظام محدّدء وفي حين جرى تسمية الأنظمة القديمة (مثل 
المُلك)» إلا أنه لم يشر إلى أية تسمية تتعلّق بالنظام النموذجي الممئّل لنظريته 
السياسيّة» أي إن امتنع» على نحو مقصود. عن بناء نظريّة في «الدولة؛, 
وبقي محافظأً في تركيز اهتمامه على هيكل الأمر (بنية السلطة). وما يجدر 
التنويه به» أنْ النظرية السياسيّة تكمّلها منظومة قيميّة» تشرح بعضاً ممّا لم يتم 
تسميته ولا التطرق إليه مباشرة» وهو موضوع الفصل المقبل. 
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القسم (لثالت 


القيم السياسية 


«الله ايتعثنا لنخرج الناس من عبادة العباد إلى عبادة الله 
وحدهء ومن ضيق الدنيا إلى سعتهاء ومن جور الأديان إلى 
عدل الوسلام») 


(ربعي بن عامر) 


يرجع ظهور مفهوم «القيمة»» بوصفه مفهوماً فلسفيّاء إلى القرن التاسع 
عشر الميلادي”"'». بالرغم من أن عدداً لا بأس به من موضوعاتها نوقش 
من عهود قديمة جداً لدى الفلاسفة اليونانيين» وعلماء الكلام المسلمين» 
وربما اخرين. وإذا كان من العسير ضبط مصطلح «القيمة» في تعريف 
ين كما يشير دارسوهاء فإنَ في اعتبارها وصفاً معياريَاً 
وعقليّاً للأفعال والأشياء باعتبارها تستحق التقدير» مرغوب فيها أو غير 
مرغوب» أو حسنة أو قبيحة » أو غير ذلك» هو اعتبار يأخل به عموم فلاسقة 
القيمة في تحديدهم لمفهوم القيمة» وإن اختلفوا في طبيعة القيمة”" ذاتهاء 


)١(‏ ولم يتحول إلى علم أو إلى فرع علمي قائم بذاته تحت مسمى «نظرية القيم' أو «علم 
القيم؟ (08ا810) إلا في العقد الأخير من القرن التاسع عشرء بفضل مؤلفات إلكسيوس ماينونغ» 
وكريستيان فون إيرنفلس. انظر: عيد الرحمن بدوي» موسوعة الفلسفة. ١٠ج‏ (عمان: المؤسسة 
العربية للدراسات والنشرء ,.)١147‏ الملحق» ص 25١7‏ وصلاح قانصوهء نظرية القيم في الفكر 
المعاصر (القاهرة: دار الثقافة للنشر والتوزيع؛ :)١987‏ ص .١١‏ 

(6) انظ ر : «طممدمافاط زه والومماعترءه8 نهذ '«بهم ملدلا لهة عبالولا» مقصمعومي1 ملل اعمل 

640 .م ,9 .[ه؟ ,(2005 ,فدلا عمرعمعاء. مدلانسعة ل رعلة© تامقصصط؟ :541 باأتمئعط) 
أندريه لالاندء موسوعة لالاند الفلسفية؛ ترجمة خليل أحمد خليل؛ ؟ ج؛ ط ؟ (بيروت: 
منشورات عويدات. 27٠١١‏ ج 7. ص !١914‏ الربيع ميمون. نظرية القيم في الفكر المعاصر: 
بين النسبية والمطلقية (الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» ؛»؛ ص الا؛ عيد اللطيف 
محمد خليفةء ارئقاء القيم: دراسة نفسية» عالم المعرفة ؛ 57 (الكويت: المجلس الوطني للثقافة 
والفئون والآداب» 5). ص ٠ء‏ وسيف الدين عبد الفتاح» القيم السياسية في الاسلام 
(القاهرة: الدار الثقافية للنشرء ١١١7؟).‏ ص ,١7‏ 

زفرف قانصوه». المصدر نفسه » ص ١‏ 


ك5 


هل هي ذاتيّة أو موضوعيّة وهل هي مطلقة أو نسبيّة» وهل هي وسيلة أو 
غاية. 

لا توجد قيمة واحدة وحيدة في العالم» وإِنّما توجد قيم نظريّة تمد 
مختلف مجالات الحياة بأحكام معياريّة» بما فيها المجالات المعرفيّة والفنيّة 
والقانونيّة» ومع ذلك فإنّه كثيراً ما يتم الخلط بين «القيم» و«الأخلاق؛ 
والمعايير والأخلاق والمقاصدء لكن بالنظر إلى مفهوم القيمة كما ألمحنا إليه 
تبدو الأخلاق مجورّد تطبيقات عامّة وواقعيّة تتعلّق بمواقف سلوكيّة إنسانية 
محذدة”''» ويبقى مبحث القيم أكثر تجريداً وأوسع مدىٌ بكثير من مبحث 
الأخلاق. على أن هذه القيم لا توجد ميعثرة مقطوعة الصلة عن بعضهاء 
وإِنْما هي دائماً مشكّلة على أساس «سُلُمه تراتبي”2: يسيطر الأعلى فيه على 
ما دونه» يظهر ذلك حين تتعارض ممارسات أخلاقيّة تند تنتمي إلى قيم مختلفة 
في ترتيبها'؟: واختلاف سلّم القيم هو الذي يميّز الأفراد والجماعات 
الإنسانيّة عن بعضها. على أن مفهوم سلّم القيم”"' يفرض ما يسمّى ب«القيمة 
العلياة أو المهيمنة» وهي القيمة الواقعة في ذروة سلّم ما للقيه'". 


وقد صئفت القيم وفق منظورات عدة/ غير أن تصنيف القيم 


(5) انظر: جان بول رزفبرهء فلسفة القيم» تعريب عادل العوا (بيروت: عويدات للنشر 
والطباعة.» ,)٠١١١‏ ص 55. 

(5) أول على الأقل على شكل منظومة قيم أو نسق قيم (وعناادلا «ماؤلاة). حول منظومة القيم 
انظر: خليفة» ارتقاء القيم : دراسة نفسية.) ص 59. 

(0) حول نظرية سلم القيم» انظر: ميمونء نظرية القيم في الفكر المعاصر: بين النسبية 
والمطلقية. ص 46. ر ,نم17 :عامء5 ععناه!! 116 ,تعمن5 .85 للقصوط لمعه التعلة .طط وطإمرمط 
ركوعء2 قاولعه[امطعزوط موصن اكد بذع ,فلخ ملوه) .له 250 ,أمجماط عجتعععظ انه ,مام ءااموة 


.(1989 
(4) ولسلّم القيم قطبان» أحدهما إيجابي (يبدأ سلسلة القيمة الإيجابية) والآخر سلبي (تنتهي 
إليه سلسلة القيم السلبية)ء انظر: ممه ,636 .م ,9 .آمل «رقه أ ماله 350 عنلدلا» ,مفسمعصصنت1 


فوزية دياب» القيم والعادات الاجتماعية صبع بحث ميداني لبعض العاداث الاجتماعية 
(القاهمرة: دار 00 م 75)) ص 4 نقلاً عن: عبد الفتاح» القيم السياسية في 
الإسلام » ص 5١‏ 

(9) انظر: 0 المصدر نفسهء ص 2١15‏ ثقلاً عن: عبد الفتاح؛ المصدر نفسهء ص 258 
وميمونٌ» المصدر نفسه» ص لال © احلقرة 


لحرا 


تبعاً لمحتواها والموضوعات التي تتعلّق بها هو الأكثر شيوعاً لدى 
الفلاسفة والباحثين في العلوم الاجتماعيّة"”'2. مما يسمح بالحديث عن 
«القيم السياسيّة»”''2 بوصفها نسقاً متمايزاً قابلاً للدرس على نحو مستقلٌ 
تيا : يمكننا أن نعف القيم السياسيّة على أنْها منظومة من الأوصاف 
المعياريّة التجريديّة المتعلّقة بالفعل السياسي تميّز ما هو مرغوب فيه أو 
مستحسن عما هو قبيح وغير مرغوب فيه منهء وتضفي عليه سمواً. أو بتعبير 
آخر هي أوصاف معياريّة «لما يجب أن تكون عليه الحياة [السياسية] 
المثلى :377 فالقيم من منظور علم الاجتماع يمكن أن ترى كامعيار للانتقاء 
من بين بدائل أو ممكنات اجتماعيّة مُتاحة أمام الشخص في الموقف 
الاجتماعى70". 


باستثناء الدراسة التي قام بها إسماعيل الفاروقي لبحث القيم الإسلاميّة 
كنظريّة» في كتابه العروبة عام 2,4019537 لم تستكمل دراسة القيم كنظرية 


ف القران جكوه "427 #ويييعها القول أن الفاروقن قد ضماغ موققا قلست 
في : في و 


)٠١(‏ اعتاد الفلاسفة على تصنيف القيم إلى «قيم عقلية» واقيم جمالية» و(قيم أخلاقية»» يمثلها 
قيم عليا كالآتي: قيم عقلية (الحق)؛ وقيم جمالية (الجمال)» وقيم أخلاقية (الخير): غير أن هذه 
التصنيفات نوقشت وتم اقتراح إضافة قيم كبرق أخرى» مثل : «القيم الاقتصادية؟ و«القيم الروحية؛ 
و«القيم السياسية». انظر: ميمون» المصدر نفسهء ص 55» وحامد ربيع ؛» نظرية القيم السياسية 
(القاهرة : نهضة الشرق؛ 995١)ء‏ ص 4. 

)1١(‏ مصطلح «القيم السياسية (66ااه! اهعناناهم)؛ حديث نسبياً في العلوم السياسية 
(والاجتماعية عموما)» ظهر في نهاية الخمسينيات» ويعد حامد ربيع رائد البحث في القيم السياسية 
في العالم العربي» فقد ألف كتابه نظرية القيم السياسية ونشره في مطلع السبعينيات المنصرمة. 
انظر : ربيع» المصدر نفسى أومبل5 «ونااك مع مدعا لععه8-::10/ مام بمسمسكوات .5 برلم وك 
الإسقطلف) «تاذعلهعآ لهمماوعسل8 مذ ععتء5 5101717 ,عطعمووروط جرجم«مصوجرم ابم اذ «مأله 447111151 
ا ألا20 قده ]أ متسلادكف» ,أعولة مادعطه1 لمة ,19 .م ,(1986 ,ومعرط علعملآ بجول7 [ه الوه المت عنها5 الال 
701 رععةءاء5 أوأء30 ايه أمعالتاوظ زه مم4 تدعأ عق ع[ كه كأم4 «رمعسلد/ا أمعنانامم 6ه عمتلدعآ 

.1-9 .مم ,(1965) 361 

)١1(‏ عيد الفتاح ‏ القيم السياسية في الإسلام » ص ."١‏ وهذا التعريف مشتق من تعريف عام 
للقيم أورده المؤلف. ويذهب بعض الباحثين إلى تعريف القيم السياسية بأنها «إطار فكري مثالي 
يغلف الأهداف المباشرة للحركة السياسيةء ويضفي عليها سموأ». 

إفردفق خليفة» ارتقاء القيم: دراسة نفسية» ص ار 

جلف متلق تأتكة[0آ1 نحتتةلتعاكسط) :تملهناء؟1 0014 بأمطوعنا «عاطهجال 05 ,رتوبصمة-لى .ى تومظ انممد1 

1962(. 

)١5(‏ هناك بعض المؤلفات التي تناولت القيم في القرآنء ولكن ليس كنظرية؛ وإنما كإحصاء 

وتفسير» مثل: كتاب محمد شحرور الذي تناولها في كتابه الإسلام والايمان: منظومة القيم » وقد - 


ه١‎ 


متكاملاً في شأن القيم220, إلا أنها دراسة أقرب ما تكون إلى دراسة قيم 
حضاريّة» بمعنى أنها مشتقة من الحضارة العربيّة الإسلاميّة'22 وليست 
دراسة في القرآن نفسه؛ كما إِنّها أقرب إلى أن تكون مقدمة لدراسة نظرية 
القيم» إذ لم يكرّس لها إلا جزءاً صغيراً من كتابه المذكور”*". 


وإذا كان محمد درّاز قد لاحظ عام ١447‏ أن أحداً لم ينهض [حتى 
ذلك الوقت] باستخلاص الشريعة الأخلاقيّة من القرآن في مجموعه؛ ولم 
يحاول أحد أن يقدم لنا مبادئها وقواعدها في صورة بناء متماسك مستقل عن 
كل ما يربطه بالمجالات القريبة منه”"'2: فجميع من كتب في هذا الموضوع 
«بما فيهم [أبي حامد] الغزالي قد جمعوا بطريقتهم الآيات القرآنية بترتيب 


تناول بالدراسة جزءا من المنظومة القيمة التي «رأى» أنها قيم القرآن العليا؟ وذلك اعتماداً على فهمه 
الخاص ل«الإسلام» و«الإيمان»: وقد خلط فيها بين الأخلاق والقيم» كما أنه اتبع تسلسلاً خاصاً به 
يستند إلى الوصايا المشتركة في الأديان كما وردت متسلسلة فى الخطاب القرآنى» مضافاً إليها 
الوصايا التي خصت بها رسالة النبي محمد (يةِ)» ومجموع القيم العلياء حسب قراءة شحرور هي 
١‏ قيمة عليا. 

وأيضاً على سبيل المثال» تناول توفيق محمد سبع بالدراسة قيم حضارية في القرآن الكريم» 
وقد بحث قيماً مختارة بشكل انتقائي لا ضابط لاختيارها ولا معيار سوى حدسه أنها تتعلق 
بالحضارة» ومثل شحرور لم يكن واضحاً في دراسته الفرق بين مفهوم «القيم» ومفهوم «الأخلاق؟ 
فخلط بينهما. انظر: محمد شحرور» الإسلام والايمان: منظومة القيم (القاهرة: دار الأهالي» 
275). ص 277. 50. 1/4 ١57‏ و2119 وتوفيق محمد سبع2 قيم حضارية في القرآن الكريم» 
ط ؟ (القاهرة: دار المنار» .)١1985‏ 

(11) إبراهيم محمد زين: «نظرية القيم عند الفاروقي وصلتها بالتكامل المعرفي»' ورقة قدمت 
إلى: الندوة الإقليمية «نحو نسق فكري إسلامي»؛ معهد إسلام المعرفة» جامعة الجزيرة ‏ السودان» 
بالتعاون مع الإيسيسكو واتحاد الجامعات الإسلامية» الخرطوم 5 7 تشرين الأول/ أكتوبر :7٠١9‏ 
ص .١‏ 

(107) يؤكد ذلك ما يذهب إليه أستاذنا إبراهيم محمد زين (وهو أحد تلامذة الفاروقي) من «أن 
كتابه الأخير الأطلس الثقافي للاسلام هو نسخة معدلّة لذلك المشروع؛ ويبدو أنه استعاض عن 
مصطلح العروبة بمصطلح حضارة ما بين الرافدين» ورغم أنه في كتابه عن العروبة قد استخدم 
مصطلح السامية للتعبير عن صفة العروبة» والمسار الوجودي للعرب معنى جديد يعلو على المعنى 
اللغري والعرقي؟ . انظر: المصدر نفسه.؛ ص ". 

(14) «لأمر ما رأى الفاروقي أن يجعل تنظيره لمجال القيم في نهاية الفصل الأخير لكتابه»» 
وتناول فيه موضوع مفهوم القيمة» وإمكانية معرفة القيم. انظر: المصدر نفسه.» ص 8. 

(19) محمد عبد الله درازء دستور الأخلاق في القرآن: دراسة مقارنة للأخلاق النظرية في 
القرآن الكريم» تعريب عبد الصبور شاهين؛ مراجعة السيد محمد بدويء ط ٠١‏ (بيروت: مؤسسة 
الرسالة» 14 ص 8. 


؟ 


السور. جعلوا من مختاراتهم مجرد جمع لموادٌ متفرقة لا تربط بينها روح 
قرابة» ولا يظهر فيه أي تسلسل للأفكار و(" كما إِنَّ وجهة النظر الأخلاقيّة 
التي قذمها أولئك «تصدر في جانب كبير منها ‏ على الأقل ‏ عن روح 
المذهمب الذي ينتمي إليه مؤلفوهاء إن لم تكن من محض نظراتهم الشخصيّة ؛ 
لأنَ القرآن لا يرد.ذكره فيها إل بصفة مكمّلة» شاهداً أو برهاناً على فكرة أو 
أخرى سبق الأخذ بها»"'". فإنَ ما لاحظه درّاز ينطبق تقريباً على موضوع 
دراسة القيم في القران بشكل خاصء بالإضافة إلى ذلك» باستثناء دراسة 
الفاروقي””"'» فإِنْ ما تمّ تناوله عموماء تحت مسمّى القيم في القرآن» لم 
يكن سوى بعض, المبادئ الأخلاقيّة فثمة خلط وعدم تمييز بين مفهوم «القيم؛ 
و«الأخلاق»””""' في المؤلّفات في هذا السياق على ندرتهاء والخلط بين منطق 
البحث العلمي والخطاب التربوي الدعوي*". 


فإذا كان هذا شأن القيم في القرآن على العمومء فليس غريباء إذاء أن 
لا توجد دراسة حتى اليوم أيضاً تتناول القيم السياسيّة في الخطاب القرآني» 
صحيح أن حداثة موضوع القيم بحذ ذاته أحد الأسباب في ذلك؛» إضافة إلى 
أنْ «نظريّات القيمة لا تظهر إلا في اللحظات التى يقل فيها الشعور 
بالقيمة/”*"2» ومع ظهور الحاجة إليها والاهتمام الهائل بالفكر السياسي 
الإسلامي خلال القرن المنصرم كان من المفترض أن يقود ذلك في نهاية 
المطاف إلى دراسات في القيم السياسيّة في القرآن» خصوصاً وأنَّ القيم 


الف المصدر ئفسهء ص ل. 

.© المصدر نفسه) ص‎ )"١( 

(؟؟) بشيء من التحفظ يمكن أن نستثئي أيضاً بحث رضوان السيد عن أحكام القيمة في 
القرآن. ذلك أن هذا صغير جدآء ولا يعد أن يكون عملية توصيف سريعة. انظر؛ رضوان السيدء 
«منظومة القيم والحياة الأخلاقية في الرؤية الإسلامية»» التسامح (وزارة الأوقاف والشؤون الدينية» 
مسقط). السنة لاء العدد 4؟ (خريف )ل ص ١335-1‏ 

(6") انظر نموذجاً للخلط بين النظري والتطبيقي؛ في: جاير قميحة. مدخل إلى القيم 
الإسلامية (القاهرة: دار الكتب الإسلامية؛ دار الكتاب المصري؛ بيروت: دار الكتاب اللبنانى» 
4 »)2 ص 24١‏ حيث يقول: «القيم الإسلامية هي مجموعة الأخلاق التي تصنع نسيج الشخصية 
الإيمانية»!. 

(74) انظر مثلا: سبع. قيم حضارية في القرآن الكريم. ج .١‏ ص 547. 

)0( ميمون» نظرية القيم في الفذكر المعاصر: بين التسبية والمطلقية» ص 17 والنص 
مقتبس من كلام منسوب للفيلسوف جان فال. 


ارا 


السياسيّة قد تُنولت في نطاق عام هو الإسلام'"» وإن كانت في 
الأعم الأغلب متأثرة بما تأثرت به معظم الدراسات السياسيّة الحديثة من 
الخلط بين النص - القرآن والحديث - والتجربة التاريخيّة للأمة”"", إلآ أن 
ذلك لم يحدث! ويبدو أن الفكر المقاصديء الذي حظي باهتمام واسع 
ومتزايدء استطاع الوفاء بالحاجة إلى البحوث القيميّة بما يتمع به من نزعة 
عمليّة وقابليّة تطبيقيّة فضلاً عن كونه إرثاً قديماًء مما أدى إلى إهمال الاهتمام 


بدراسة القيم. 


وإذا كانت القيم الأساسيّة لمنظومة فكريّة ما تشتقٌ عموماً من رؤيتها 
للعالم» وثمّة شق في رؤية العالم متغيّر بتغيّر إدراك البشر واقناعاتهم وما 
يعتقدون بهء فإِنْ ثمّة قسما من القيم سيتغيّر بتغيّر هذا الجزء من رؤية 
العالم» إل أن القيم التي تتعلّق بالجزء الثابت مختلفة» حيث إِنْ أَيّةَ تغيبرات 
تصيبها ستطال من دون شك منظومة القيم المتصلة بها وترتيب سلمهاء على 
أن هذا متعلّق بالبشر أنفسهم أكثر من المنظومات الفكريّة ذاتهاء ولطالما كان 
الجدل الفلسفي محتدماً حول نسبيّة القيم وإطلاقها'*"»: وكان منظور الفلاسفة 
النسبى مسلط على المدركين للقيم (الفاعلين)!*"»: في حين تسليط النظر إلى 
القيمة بحدّ ذاتها هو مصدر الاعتقاد بأنّها مطلقة» فهي «تبدو متعالية» غير 
قابلة للتحويل» ذات سلطة فاتنة تجعلنا ننجذب إليها من تلقاء نفوسناء 
ونرضى بخدمتهاء ونشعرء ونحن نجتهد من أجلها أن وجودنا يزداد ثروة 
وغنى: فهي ذات حقيقة مستقلة لا متناهية) ")2 وتسير بنا في طريقها وتجذبنا 


)1١(‏ الدراسة الوحيدة المتخصصة في الموضوع هي دراسة عبد الفتاح» القيم السياسية في 
الإسلام. التي ُشرت عام .50١0١‏ لكن هنالك عدد من الدراسات تعرضت جزئيا للقيم السياسية في 
الإسلام. 

(10) انظر مثلاً: فؤاد عبد المنعمء أصول نظام الحكم في الإسلام مع بيان التطبيق في 
المملكة العربية السعودية (الإسكندرية: مركر الإسكندرية للكتاب» [د. ت.]). ص  ”7"‏ 54؛ 
عبد الفتاح؛ المصدر نفسهء ص 254 وحسين فوزي النجار»ء الإسلام والسياسة: بحث في أصول 
النظرية السياسية ونظام الحكم في الإسلام (القاهرة: مطبوعات الشعب» :))1917٠‏ ص 08 48. 

,"١1-1١١١ انظر: ميمون» نظرية القيم في الفكر المعاصر: بين النسبية والمطلقية؛ ص‎ )١4( 

(9؟) أبرز رواد نظرية نسبية القيم هم: فرويدء وسارترء وماركسء ودوركهايم. انظر: المصدر 
نفسهء ص 559521١51١‏ و579. 

(0) المصدر نفسهء» ص ."5١‏ ومن أبرز رواد نظرية الإطلاق في القيم هم: ماكس شيلرء 
وهارتمان» ولوسينء ولافيل. انظر: المصدر نفسهء ص ,5١9 5١7”‏ 
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إليها من غير أن تسمح لنا بالإحاطة بهاء ويتحتّم علينا أن نطلبها دائماً؛ لأنّه 
لا قوام لوجودنا ولا معنى له من دونه فقنحن له نستغني عنهاء وحاجتنا 
إليها م30 

في هذه الدراسة نذهب إلى أن القيم مطلقة في ذاتهاء وأنْ الاعتقاد 
بإطلاقها هو الذي يمنحها السلطة والجاذبية» ونسبيتها القائمة فى إدراكها 
واختلافها من شخص لآخر ليست موضع خلاف لديناء إلا أنّنا سندرس في 
هذا المبحث القيم السياسيّة بوصفها خطاباً فرعيّاً لخطاب أعمّ هو الخطاب 
السياسي» وسنحاول استحضار المنهجيّة؛ التي أسّسنا لها فى الفصل الأول 
وَمَارسننَاها في المباحث السابقة» هنا أيضاً. غير أن دراسة القيم في القرآن 
تعني أنّنا ندرس قيماً كما تبدو في خطاب منجزء وبالتالي فالقيم هنا سيتم 
محاولة اكتشافها وإدراكهاء وليس تصنيعها بغرض إيجاد منظومة قيميّة للنظريّة 
السياسيّة وتقديم منظور مشتقٌ من القرآن"”". 


إلى أي حدّ يمكن القول إن القيم السياسيّة هي جزء من النظريّة السياسيّة 
نفسهاء خصوصاً وأنّه لا توجد نظريّة سياسيّة من دون قيم مرافقة لها؟ الإجابة 
عن هذا السؤال صعبة» ذلك أنه قلّما تطرّق علماء النظرية السياسيّة إلى القيم 
السياسيّة كمبحث من مباحث دراسة النظريّة» ولكنهم في سياق الحديث عن 
النظرية السياسيّة لم يكن بمقدورهم أن يتجئّبوا ذكرها! ذلك أنّ النظريّة 
السياسيّة تتضمّن قيما سياسيّة بالضرورة» إلآ أن السؤال عن أيْهما أسبق النظريّة 
السياسيّة أم القيمة السياسيّة يبقى من دون جواب حاسم. 


(2 انظر: المصدر نفسهء» ص ."4١‏ 
() ولا يتصل ما ذكرناه أعلاه بالموضوع الذي يتناوله الباحثون والفلاسفة في نظرية القيم» 
وهو مسألة ما إذا كانت القيم تكتشف اكتشافاً أم تصئع وتُخلق (أول من أثار النقاش حول هذه 
المسألة هوبز)؛ لأن مرجع هذا النقاش هو إطلاق القيمة ونسبيتهاء فالقائلون بالإطلاق يذهبون 
بالضرورة إلى أنها تكتشف» والقائلون بنسبيتها يزعمون أنها تُصنْع وتختلق. حول موضوع اكتشاف 
القيم وخلقها انظر : وكترمككظ 0167 فابت ترتصمامتاء21 عنطه/] زاعع1 عبلا زه عومهلام 716 بالتقصاناط بوئه1ئتة 
5420 عنادلا عمف :.مولك ,(2002 ركدع26 ل[أأوع تهنا لموصوةط تمملومة بخل8ة ,عولمطصسوع) ,له 254 
.96-10 .مم «ر7لعمع امع125 عه 
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(لفصل الاس 


القيمة السياسية العليا 


حين ننظر إلى القيم بوصفها موضوعاً متمايزاً في الخطاب القرآني» فإنّه 
بإمكاننا التحّث عن «خطاب القيم» في القرآن» فإذا استرجعنا مفهوم الخطاب 
المهيمن والسلاسل الخطابيّة الفرعيّة أمكن أن نتحدّث عن خطاب قيمي قرآني 
عام» وآخر خطاب قيمي قرآني سياسي» هو إحدى السلاسل الفرعيّة له. 
ويقتضي هذا أنْ لكل من الخطاب الغام والخطاب الفرعي قيمته العلياء تلك 
القيمة التي تسيطر على ما سواهاء وفي الحين الذي تمثّل فيه القيمة العليا 
للخطاب الفرعي نقطة الاتصال والاستمرار مع الخطاب العام والأصلء» فإن 
القيمة العليا في الخطاب تمثل نقطة تمفصل الخطاب العام مع الخطاب 
الفرعي ١‏ ذلك أن القيم تتشكل أيضاً حسب موضوعاتها في صورة عنقودية. 
خصوصاً فى الخطابات الكبرى مثل الخطابات الديئيّة التى تسعى إلى تشكيل 
رؤية شاملة للعالم؛ ذلك أن القيم هي انعكاس عن رؤية العالم ذاتها. 

حاولت بعض الدراسات» التي تناولت القيم القرآنية» - على ما في هذه 
الدراسات من خلل ‏ أن تقوم بتحديد القيم العليا للخطاب القرآني مستندة إلى 
معيار خاص بها يفتقر في الغالب إلى معرفة نظريّة مستوعبة للقضايا الأساسيّة 
في فلسفة القيم» »؛ فضلاً عن استيعابها لمفهوم «القيمة» ذاته؛ والخلط بين 
المفهومين: القيم والأخلاق. فقد اعتمدت» مثلاء إحدى هذه الدراسات في 
استكشاف المنظومة القيميّة في القرآن على تسلسل الأهميّة لما ورد للأوامر 
الأخلاقيّة» وفق معيارين؛ الأول هو كونها جزءاً من وصايا الأنبياء (خطاب 


١ /اه‎ 


النبوات السابقة)» والثاني هو ترتيب القرآن لها في الإيراد مما يعكس ترتر 
في الأهمية! ووفقاً لهذا المنهج خرجت «الدراسة» بوجهة نظر تفيد بأن «بر 
الوالدين؛ هو القيمة العليا في القرآن!”''. فيما ذهبت دراسة أخرى إلى أن 
تطابق القيم القرآنيّة العلياء أو «القيم الضرورية» ‏ بتعبير الدراسة ‏ مع 
المقاصد الضروريّة الخمسة للشريعة”". معتبراً تسلسلها الشائع هو تسلسل 
لسلم القيم القرآنيّة ذاته. 


وفي إطار محاولة بناء تصوّر عن سلَّم القيم القرآني» ذهب 
بعض الباحثين إلى أنّ «مرضاة الله؛ هي قيمة القيم القرآنية”". وأنّ القيم تثر 
وفق التقسيم الفقهي الخماسي لداجي مندوب» مباحء مكروه» 0 مع 
ملاحظة أنه «لمَا كانت قوة الإلزام بتحقيق هذه القيم» على اختلاف مدارجها 
في تنظيم النشاط الإنساني» تتفاوت في | مجال التطبيق صرامة ومرونةً (...) 
لم يحصر مجال التقييم فقط بين دعامتي الأمر والنهي» أو سَنَدَيْ المفروض 
والمحرّمء وإنما تلاين فأتاح للمباح مساحة واسعة للبراءة ينتفي فيها الإلزام 
مطلقاً رحمةٌ بالمكلّفين؛ فتغدو اللأقيمة وسطاً بينهما. ثمّ إنه يميّز في 
«المفروض» أولاً الواجبٌ الرئيس» 0 يجيء دور 2 الأخرى» ثم 
الأعمال التي يتصاعد ثوابها. كما إِنه يرتب في «المحرّم؟ درجة الكبائر» ثم 
تأني السيّئات الأخرى من الفواحش وَاللّمَم. وكذلك يميّز بين درجتين في 
المباحات : المسموح بهء والمتغاضى عنه 200 


وفي تحديد رأس السلّم القيمي للوسلام» والخطاب القرآني» ضمنئاء 
ذهبت دراسة أخرى إلى أنّ «العدالة» هي «القيمة العلياة”” التي تحتل «قمّة 


)١(‏ من أصل 0١‏ قيمة أساسية أو عليا فيه انظر: شحرورء الإسلام والايمان: منظومة 
القيم» ص .١١60‏ 

)١(‏ انظر: فهمي محمد علوان» القيم الضرورية ومقاصد التشريع الإسلامي (القاهرة: الهيئة 
المصرية العامة للكتاب» :2)١984‏ ص 4 و7١٠.‏ وما لا بد من التنويه إليه صاحب وجهة النظر 
هذه (القيم الضرورية) مستوعب للأسس النظرية؛ إلا أنه مع ذلك د تعثر في التطبيق. 

() انظر: محمد البشير الهاشمي مغلي. «القيم الإسلامية: تكليف أخلاقي أم إلزام شرعي؟».» 
المنهاج (مركز الغديرء بيروت)» السنة “ء العدد 4 (ربيع 1494): ص .١7‏ 

(4) المصدر نقسهء ص .١18‏ 

(5) إسماعيل عبد الفتاح عبد الكافي. موسوعة القيم والأخلاق الإسلامية (القامرة: كتب 
عربية؛ 8١٠١٠)؛‏ ص 57 و7796. 
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الهرم القيمي:”"2» وهي تقتضي وجود 'أركان [قيمية] ثلاثة» هي: الحقيقة» 
العموميّة» المساواةة”''. ومرجعيّة هذا التعيين للعدالة كقيمة عليا هو دورها 
في التاريخ الحضاري ا «فإذا ما د تميز تت ت كل 00 بسمة » كانت سمة 
توزيع الحقوق جد الإنسائي» )0 ٠.‏ ومن الواضح أن 7 المعيار 
التاريخي الحضاري رخو وغير خاضع أل قواعد 0 وهي قابليته 
للثبات والصدق» فضلاً عن أنه لا يرجع إلى الخطاب القرآني ذاته كحدٌ أدنى 
لاستنتاج هذه القيم أو إثبات صحة هذه الفرضيّة 


أخيراً اتجهت بحوث نحو اعتماد «التوحيد» بوصفه القيمة العليا للخطاب 
القرآني» إلى جوار قيمتين علويتين هما «التزكية» و«العمران»'"'؛ وذلك 
بالاستناد إلى ملاحظة أثر السلطة الذي تتركه تلك المفاهيم الإطاريّة المرجعيّة 
الثلاثة في معتنقي الإسلامء بما تصفه الدراسة بأنه «مؤشرات الفعل 
الحضاري6””'©: «فإذا كان التوحيد يتعلّق أساساً بالرؤية الإسلاميّة للإله الخالق 
المدبّرء والتزكية تتعلّق بالرؤية الإسلاميّة للإنسان المخلوق المستخلف. فإنّ 
العُمران يتعلّق بالرؤية الإسلاميّة لوظيفة الإنسان في الكون المستخلّف فيه» فيكون 
الَعُمِرانُ - وَفق هذه الرؤية - قيمة 4 معياريّة تقاس بها «قيمة» الحياة (. . .) وقيمة 
معيارية ة اانُقَوّم بها» الجهود والإنجازات الحضاريّة «العُمرانيّة» للفرد أو الجماعة أو 
الأمّة'؟. وإذا كانت الدراسات السابقة قد وقعت حينئاً في الخلط بين القيم 
والأخلاق» أو لم تستطع الفكاك من المنظومة الفقهيّة إلى مدى أوسع فمَدّتها 
وطابقتها مع القرآن» فإِنْ هذه البحوث وقعت في الخلط بين المعرفي والقيمي من 
جهةء ف«التوحيد؛ لا يمكن إدراكه كقيمة» ومن جهة أخرى فإنّ المعيار الذي 


(5) المصدر نفسه؛» ص 64ه26. 

(90) المصدر نفسه. 

(8) المصدر نفسه.» ص ©6©6. 

(9) انظر: منى أبو الفضل وطه جابر العلواني» نحو إعادة بناء علوم الأمة الاجتماعية 
والشرعية: مراجعات منهاجية وتاريخية (القاهرة: دار السلامء 8 ص 18١؛‏ طه جابر 
0 الجمع ب بين القراءتين: قراءة الوحي وقراءة الكون (القاهرة: مكتبة الشروق الدولية» 

٠)ء‏ ص الال والقيم العليا الحاكمة: التوحيد (بيروت: دار الهادي . 5 

.11١ 1١١8و‎ 48 انظر: أبو الفضل والعلواني» المصدر نفسهء ص‎ )0١( 

)١١(‏ فتحي حسن ملكاوي»؛ «العُمْرانٌ في مَنظلومة القِيّم الحاكِمّة.؛ مجلة إسلامية المعرفة 
(المعهد العالمي للفكر الإسلامي)؛ السنة 17ء العدد 09 (شتاء ,)7٠١٠١‏ ص 68. 
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استخلصت به هذه القيم هو معيار من خارج الخطاب ومفاهيمه بالمرة. 

التفاوت الشديد بين هذه الدراسات يعكس انفتقاراً منهجياً واضحاًء وانشغالاً 
بالهموم الأيديولوجيّة ومشاريعها الخاضّة أكثر من الانشغال بالأصول ومقتضيات 
العمل البحثي» ومن السهل أن يجد القارئ الهموم الأيديولوجيّة الكامنة خلف كل 
تصنيف من خلال نظريّة التغيير التي لا تخفي نفسها في كل منها من دون استثناء. 


أولاً: الصورة والظل 
(منظومة القيم) 

لا بد من أن يعتمد استكشاف القيمة على معايير موضوعيّة مُستمَدَة من 
الخطاب ذاته» ذلك أنّ المنظومة القيميّة هي ظلّ لرؤية العالم وصورته'""', 
وفي إطارها يعمل» فإذا كانت رؤية العالم في الخطاب القرآني تتشكل عبر 
منظومة مفهوميّة مركزها المفهومي هو «التوحيد؛ ومركزها اللفظي هو مفردة 
«الله؛؛ كما سبق وأشرنا إلى ذلك فى الفصول السابقة» فإنّنا ذاهبون ولا بد 
إلى أن «التوحيد» يمثل منبع القيم القرآنيّة» وذلك أنّ هذا التوحيد يعني أن 
«الإلها لم يعد كما كان من قبل [في الديانات الوثنية] داخل الطبيعة» وجزءا 
متحرّكاً فيهاء ولكنّه خارجها؛ لأنه مبدأ وجودهاء ومرجعها. إنه إله خالق» 
مبدعء مريدء يتابع أمور البشرية ويدركها [يعلمها]. إنه لا يشكل جزءاً من 
التاريخ» يصنعه الخيال كما يصنع الملك الكهنة ويبني الأصنامء ولكنّه التاريخ 
نفسهء أي الصانع الوحيد للتاريخ. وبهذا المعنى فهو أيضاً صانع الكون كله: 
السماء والأرض والإنسان. مما يعني تحرّر الطبيعة نفسها من الغلالة السحريّة 
السرية» وهى ي التي بقيت» سماءً وكواكب ونياتات وحيوانات» مرتكزاً وحيداً 
وحاملاً دائماً للاعتقادات الدينية التقليدية2©''00: وبذلك فقد «أعاد [التوحيد] 
تركيب صورة العالم نفسه؛ فقد انتزع الروح» كمبدأ وفكرة» عن الطبيعة 
نفسها ليربطها نهائيّاً بالله» وليحوّلها في ما بعد إلى إطار للتوظيف الأخلاقي 
والإنساني والاجتماعي الواسع» كما أنزل الطبيعة إلى مستوى الموضوع 


)١1(‏ قارن ب: عبد ا شين سوال لا حدق مساهية في النند الا حلاني المجضدالة افيه 
(بيروت : المركز الثقافي العربي» ,.)2٠‏ ص 4ش -4: . مع ملاحظة أن وجهة نظره المؤلف هي في علاقة 
القيمة يما يسميه «الخبر الديني» واستحالة انفكاكها عنه وذلك في سياق الحجاج لارتباط القيم بالدين. 

)١1(‏ برهان غليون» نقد السياسة: الدين والدولة. ط ؟ (عمّان: المؤسسة العربية للدراسات 
للنشرء ,.)١949‏ ص 7ا؟ -78. 


الم 


السائب» أي الذي يسمجح فيه لكل عقل وإنسان بالتعامل الحر والتفكير 
العادي» بما هو مبدأ الجسد والتجسد”*'' لإرادة الله المتعالي. 


على أن تحديد المفهوم القيمي المركزي في المنظومة القرآنيّة؛ أي ما 
يُطلق عليه القيمة العليا أو المهيمنة» ليس بالأمر الهيّنَء فمن جهة يولّد مفهوم 
التوحيد جملة من القيم الكبرى». تحتاج إلى بحث عن المركزء ومن جهة 
أخرى تولّد جملة المفاهيم الأخرى في منظومة القرآن لرؤية العالم مفاهيم 
قيميّة أخرى» وبالتالي إذا رغبنا في استكشاف المنظومة القيميّة القرآنيّة فإنَ 
علينا أن نقوم بعمل واسع لا تتّسع هذه الدراسة له؛ كما لا تكفي فيه دراسة 
القيم المتولّدة عن المفهوم المركزي للخطاب. 

أيضًاً بما أن أهمية القيم تنيع من أهميّة المفهوم الذي تتبع له 
باعتبارها ظلاً وانعكاساً له؛ فإنّنا سنقتصر في استكشاف القيمة المهيمنة 
بالاعتماد على مفهوم التوحيدء غير أن هذه العمليّة قد تكون مضْلَلةً؛ إذ لا 
يُوْمَن من إسقاطات الباحث الشخصيّة ومن تأثير تحيّزاته الفكريّة على 
الاختيار» لهذا فإنّه لا بذ من إيجاد مقياس لاختبار صحة الاستنتاج الذي قد 
نصل إليه» وبما أنّنا نبحث فى خطاب حدّدنا سلفاً أدواتنا ووسائلنا المنهجيّة 
فيهء وبينها مقياس الكلمات المفتاحيّة وعلاقتها بشدة التواتر في الخطاب» 
حيث تؤشّر درجات التكرار على درجات الأهميّة والمكانة فى الخطاب ذاته. 
فهي إذأء عمليّة مزدوجة: استنباط القيم بالاعتماد على المفهوم المركزي» 
وقياس أهميّتها في منظومة القيم وفقاً لدرجة تكرارها في الخطاب. 


قيم التوحيد (البنية) 
«الإله الواحد*'"؟, «الذي لا إله غيره:2“9. «رب العالمين:3", 


.78 المصدر ئفسه. ص‎ )١5( 

444 انظر: #سورة يوسف»» الآية 14؛ #سورة الرعد» الآية 15؛ «سورة إبراهيم»2 الآية‎ )١5( 
.15 «سورة صء » الآية 76؛ «سورة الزمرء» الآية 5» و«سورة غافرء؟ الآية‎ 

(17) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية 17 #سورة آل عمرانء» الآية 5؛ «سورة النساء»» 
الآية /ا4؛ «سورة التغابن»» الآية "1١اء‏ وهسورة المزملء» الآية 9. 

4٠١ الآية ؟؛ «سورة المائدة»؛ الآية 14 ؛ «سورة يونسء » الآية‎ ١ انظر مثلاً: «سورة الفاتحةء‎ )١7( 
«سورة الشعراءء» الآية 15؛؟ «سورة الواقعةء» الآية ٠8؛ «سورة الحشرء» الآية 15 ؟ «سورة الحاقة.»‎ 
79 الآية 47» و#سورة التكويرء ؟ الآية‎ 


55 


«خالق كل ا الذي «لا شريك 0ه دولا “كا والذي ل 
وحده #ملك السماوات والأرض"”' "2 ومقاليدهاة”" "2 والمتمّع وحده بمطلق 
صفات الكمال فاليس كمثله شيء2”""“. «ولا كفء له" تلكم هي 
عناصر مفهوم التوحيد الأساسيّة كما تبدو من خلال مئات من الآيات على 
طول الخطاب القرآني*'". إن مصدر الإلزام باعتناق هذا المفهوم (التوحيد) 
ليس هو المفهوم ذاتهء بل لأنه «حقٌ» بمعنى أنه حقيقة» ولأنّه «حق» بمعنى 
أنه صواب وصحيح.ء أي لأنّه حق بالمعنى الفلسفي للحقء الذي يطابق 
الحقيقة والصواب» ومن هذا الحقٌّ الفلسفي يولد «الحقٌ» بالمعنى القانوني 
(والفقهي)؛ سواء أكان حقّاً على العالمين (مديونيتهم له بشيء) الإيمان به 
أم كان حقّاً ل«الله» (يملك حرّية التصرف فيه). أمَا مصدر الإلزام بالحقٌ 


نفسه» بمعنى ما الذي يجعل 0 نفسه ملزماً" “2 فهو أمر يحيله الخطاب 


(14) انظر: «سورة الأنعامء» الآية ؟١٠؛‏ «سورة الرعدء» الآية 17؛ «سورة الزمرء» الآية 
7 . وهسورة غافر»» الآية 57, 

)١5(‏ انظر مثلاً: #سورة الأنعام»» الآية 157؛ «سورة الإسراءء» الآية ١١؟‏ «سورة الكهف.» 
الآية 277 وةسورة الفرقان.» الآية 7. 

)9١(‏ انظر: مثلاً: «سورة النساءء» الآية 1/1١؛‏ «سورة الأنعام»2 الآية ١١٠؛‏ ١سورة‏ مريمء» 
الآية 70؛ «سورة المؤمنونء» الآية .4١‏ وسورة الإخلاصء » الآية 77. 

)1١(‏ انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية /١٠؛‏ «سورة المائدة»ء» الآية ٠4؛‏ «سورة الأعراف»» 
الآية 04١؛‏ «سورة التوبة»» الآية 15١؛‏ «سورة الفرقانء» الآية ؟”» و«سورة البروج»» الآية 4. 

.١7 انظر: «سورة الزمرء» الآية 257 و«سورة الشورىء » الآية‎ )١0( 

(1) انظر: #سورة الشورىء» الآية .١١‏ 

.4 انظر: «سورة الإخلاصء » الآية‎ )١4( 

)١5(‏ قارن مثلاً ب: تقي الدين أبو العباس أحمد بن عبد الحليم بن تيمية» مجموعة التوحيد 
(بيروت: دار إحياء التراث » لد. ت.]). «الرسالة الأولى»» ص لال لضم ورسالة «التوحيد الذي هو 
حق الله على العبيد»:؛ ص ١58‏ 235518 ومحمد عبدهء رسالة التوحيد (القاهرة: الهيئة العامة 
لقصور الثقافة؛ )»2)١9891/‏ ص .١19‏ 

(11) يذكرنا هذا بنقاش فلاسفة القيمة حول مصدر (إلزامية القيم» الذين انقسموا مذامب 
شتى فيه» منه أن مرجعية القيم هي الإنسان الفردٍ ذاته يقوم بخلقها وإيجادها (الوجودية)» أو 
باكتشافها باعتبارها موجودة وباعتبار أنه مجهز سلفاً بملكة عليا مستقلة (المثالية)» أو المجتمع 
(النظريات الاجتماعية) أو تطور وسائل الإنتاج وصراع الطبقات (الماركسية)» أو الدين الناشئ من 
اعتقاد ميتافيزيقي (الأديان). أو هو مركب من البعض أو الكل مما سلف. على أن ما نحدد بصدده 
أعلاه موضوع مختلف تماماء فهو ليس في مصدر الإلزام بل في فكرة الإلزام بحد ذاتها. انظر 
مسألة مصدر الإلزام في القيم مثلاً في: قانصوهء نظرية القيم في الفكر المعاصرء ص ١46‏ 
لق 


فون 


القرآني إلى الفطرة البشريّة» حيث يمثّل العقل الإنساني تجليها”"". 

«الحق» إذاء هو القيمة الأولى التي تؤسّس للاعتقاد التوحيدي والتي يُعيد 
التوحيد إنتاجها مرة أخرئ على شكل فحقوق» فقهيّة وقانونيّة» فظاللّهَ هُوَ 
الحَقّ 04" وهذه العمليّة أمر طبيعي في المنظومات التي تقدم تصوّرات كبرى 
للعالم مثل الفلسفات» والأديان السماويّة؛ فجميعها مضطرة إلى الرجوع إلى 
نقطة بداية تستند إليها لبناء الإيمان بها؛ ذلك أنْ «حكم القيمة يقوم على حكم 
الوجودء وأنْ يقين القيمة تابع لحضور الوجود. فلا قيمة من دون وجودء كما 
نه لا وجود من دون فيمة على الرغم من أن القيمة تكوّن حضوراً ومثلاً أعلى 
في آن واحد”"'“. على أن القرآن يحيل مبدأ الحق إلى العقل الإنساني» ولن 
يخون العقل بعد أن يبنى عليه» بل إِنّْهِ الخطاب سيستصحبه ويستمر في 
الاستناد إليه في تقديم التصوّرات والأحكام لاحقاً. ويقتضي التوحيد الكامل 
كمالاً مطلقاً في صفات الذات الإلهيّة» وهو كمال يستنئد إلى قيمتّي «الخير» 
و «الجمال؛ أو ما يدعوه الخطاب القرآني بالإجمال ب«الُسنى””© الله لا إِلَه 
إلا هُوَ لَهُ الأسْمَاء الْحْسْتَى704, وسيصرّح الخطاب القرآني مراراً وتكراراً بأَن 
ل ار 02 وهو دالية. !"2 فعلا في الوجوده 


(70) توصل درَّازَ إلى أن الإلزام الأخلاقي (وينطبق هذا على الإلزام القيمي أيضاً) في القرآن 

جع إلى مصدرين: الأول هو الغطرة الإنسانية (بالمفهومٍ الكانطي المثالي). والثاني هو الخطاب 
القري. على أن الفطرة الإنسانية متضمنئة في الخطاب القراني» الأمر الذي يقتضي الاكتفاء بمرجعية 
الخطاب القراني كمرجعية آتية من مصدر الوجود ذاته» ومنشأ الفطرة» انظر: درازء دستور الأخلاق 
في القرآن: دراسة مقارنة للأخلاق النظرية في القرآن الكريم؛ ص 5١‏ 278 74 و75. 

(18) «سورة الحجء2 الآيتان 7 و2351 و(سورة لقمان» الآية .7٠‏ 

(4) ميمونء نظرية القيم في في الفكر المعاصر: بين النسبية والمطلقية» ص 568. 

[الكرف (الحسن» هو أيضاً أحد مصطلحات علم الكلام الإسلامي» والذي يشمل مفهومياً على 

قيمتي «الخير» و«الجمال» معاء وتعتير مسألة لين والتقبيح العقلي» إحدى أيرز المسائل 
الكلامية. انظر: عبده» رسالة التوحيد.» ص 2059 

(1") «سورة طهء» الآية 8. انظر أيضاً: «سورة الأعراف»» الآية 418٠‏ «سورة الإسراء»» 
الآية .1١١‏ و«سورة الحشرء» الآية 784. 

(7”) تتردد تعبيرات مثل: «بيذه الخير» و«خبر الحاكمين»» و«خبر الراحمين؛؛ و#خير 
الرازقين»» وةخير الماكرين»» و«خير الفاتحين»» و«خير ير الْمْنْزِلِينَ». و«خير الوارثين» انظر مثلاً: 
١سورة‏ الأنفال.» الآية اسورة يونس:6:» الآية 48 7سورة يوسفء» الآية 8 (سورة 
الأنيياء » الآية 8 و(سورة سيأ » الآية أذرة 

0) تتردد تعبيرات مثل: «من أحسن من الله صبغة»؟!2 و«من أحسن من الله حكما»؟!: 
و«الله أحسن الخالقين»» ودالذي أحسن كل شيء خَلْتهو و«أحسن الخالقين»» وداللّهُ نَرْلَ أَحْسَنَ - 


ينض 


يتوافق هذا مع التواتر المتعلّق بالقيم في الخطاب القرآني» فمشتقات 
لحن تتكزن فى القراك 1107 مرق . (منها ثاثالا 2 بأل التعريفي الجن 
مما يجعلها الأعلى توائراً بين جميع مفردات القيم ذ في فى القرآن؛ في حين تتواتر 
مشتقات ,الخير) 175 امرة متها 71 امرة بأل التعريف. (الخيرك» أكما ينتواتن 
مفردة الحسين) بمشعقاميا 156 مرة»؟ (متهنا بال بالععريفب” ١١١‏ هرة تصيغة 
«(الحسنة»)» و١١‏ مرة بصيغة «الحسنى»» ومرة بصيغة «الحسنيين»)؛ ومرتين 
بضبيغة (الحيرنات))*". ويدلك تطابق دلالة الأحصاء. ذات. الطبيعة,الموضوعة 
مع ما كان مجرّد مقتضى عقليٌ لمفهوم التوحيد. 

هكذا إِذَاء بمجرّد أن يؤمن المرء إيماناً حقيقيًاً بالتوحيد الخالص سينتظم 
في إطان.منظومة. قبميّة تشكل بنيةامركزها. الحق..وطرفاها الخير. والحسن”” "2 
1 


الشكل الرقم )١  5(‏ 
المنظومة القيمية التوحيدية 


5 أ 
ححجخ ييه 
0 

أ 


الرمز 17) يشير إلى 'اتتجاه المصدر الأصلي للقيمة» والرمز «ب» إلى اتجاه المصدر الفرعي . 


الْحَدِيث»» واحَلَقْنًا الإنَسَانَ في أَخْسَنٍ تَفْرِيم). . إنظى مغاذ: ااسورة البقرة)) الآنة 151 ؛. (اسورة 
المائدة»2 الآية 46٠‏ ا المرمرنء؟ الآية“5١؟‏ «سورة السجدة»ء» الآية /ا4 «سورة الصافات»» 


الآية 4١70‏ اسورة الزمر»») الآنة 017 وراسورة التي ن» ) الذدة 2 
(9"5) مع ملاحظة أن صيغتي «الحسنة» و«الحسنات» ترد في القرآن بمعنى فعلة الخير. 
(ه") قارن ب: جهلهنك) .لع 24 ,ررة”0 علا نز وامععسه0© كلتمتوزاء؟[-معنر/اظ ,ناكابه1 معلتطتطاوه] 
.صم ,(2004 ,أكنء1' عله80 عندصةا15 :11امطتباءآ 
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هذه البنية القيميّة» وهي بنية متطابقة تقريباً بين الديانات التوحيديّة 
الثلاث» ستُّفرّع في الخطاب القرآني إلى منظومة واسعة ومتماسكة من القيم 
العقليّة (الإدراكيّة)» والحسنةء والأخلاوة وهي القيم الإنسائيّة الأساسيّة 
التقليديّة في الفلسفة؛ لأنها أصل القيم لجر 0 فهي تمثّل المرجع 
للمساحتين المعنويتين الثنائيتين فى الإنسان: العقليّة والشعورية. وقد شغلت 
هذه القيم حيّزاً باستمرار في بحوث فلسفة القيمة”*"» على أن هذا التصوّر 
يقودنا بالطبع إلى الإقرار بأنْ ثمّة افتراضاً كامناً مفاده أنْ «طابعاً قيميّاً 
للوجود. بمعنى أنْ هناك سلما متدرّجاً تنتظم به الأشياء والأفعال وتتمايز في 
رتب متفاضلةء وأنّ هناك صلة بين الإنسان - كحضور مؤثّر ‏ وبين هذه 
الأشياء والأفعال» وهذه الصلة هي ) التي تمنح حياة الإنسان معناهاء وتضع 
غلى الأشناء والأفقال عدوانينة!" © على تخر ما تذهب إلية نظرنات القيمة 
الميتافيزيقيّة. 


" - النظام القيمي الأعلى (تعارض القيم) 


ولكن كيف تعمل هذه البنية القيميّة للقيم الأساسيّة في الخطاب القرآني؟ 
لنتذكر أوَلاً أنّ العر القائمة على غلبة قيمة «الحق» وهيمنتها على ما سواها 
من القيم الأساسيّة الثلاث. لا يعني أنّها تتوافق مع وجهة النظر الفلسفيّة 
القائلة ب«وحدة القيم؛ 87 رذلك. أنه وإن: كان دوارحا إمكاتة كفل واجدة مد 
القيم الأساسيّة على ما سواها؛ باعتبارها مصدراً لأصل القيم من جهةء 
وباعتبارها معياراً عموميًاً لقيمة واحدة على الأقل من القيم الأساسيّة (الخير)» 
بما يضعها في موقع قيمة القيم أو القيمة العليا والمهيمنة» وموقع القيم العليا 
يتيح السيطرة على القيم الأخرى والتحكم بهاء إلا أن هذا لا ينفي إمكانيّة 


(5) لاحظ إيزوتسو دور مفهوم التوحيد في توليد «المبدأ الأخلاقي» في الخطاب القرآني» 
انظر: المصدر نفسه» ص .١١9‏ 

(90") انظر: ميمون» نظرية القيم في الفكر المعاصر: بين النسبية والمطلقية: ص 45. 

لكرف #حظي ثالوث القيم التقليدي. والخير والجمال» بتقدير كل من عرض لمشكلة القيمة» 
بل إن له تاريخه العريق الذي يكاد يستقل عن مسائل الأكسيولوجيا (وهادنعه] علم القيم] في وضعها 
الراهن وتاريخها الحديث» بعد أن أصبحت مبحثاً من مباحث الفلسفة المحدثة في أواخر القرن التاسم 
عشر وأوائل القرن العشرين». انظر: قانصوهء نظرية القيم قي الفكر المعاصرء ص 47. 

(9) انظر: المصدر نفسهء ص .5١97‏ 

(*) انظر: المصدر نفسهء ص 5897. 
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بين القيم حين تتجسّد في شيء أو فعل ما. 

لنلاحظ 8 القةتواها شبداعام بين افيستي النحق والخير فقارئ الخطاب 
كل ما 3 بالأحكام التشريعيّة (الفرديّة أو الجماعيّة) 5 0 بل 71 في 
بعض الأحيان يشير إلى ضرورة التطابق والتوافق في تجسيد هاتين القيمتين في 
الفعل البشري» أي توافق «الخير؛ مع «الحق»» وحدانيّة الله وبعث الرسول 
وما أنزل إليه هو «حق»» والإيمان به والاعتراف بصوابه لازم لأنه «خير»؛ 
وهو #خير» لأنه #حق1: 

«يا أيُهَا النّاسُ كَدْ جَاءكُم الرّسُولُ بِالْحَنٌ مِن رَبُكُمْ فآوئوأ + خَيْرأ لكمْ 
وَإِن تكفرُوا فَإِنّ لِلَهِ ما في 0 َالأَرْضٍ وَكَانَ اللَّهُ عَلِيماً عكيماً با 
هل الْكِتَاب لا تَفُلُوأْ في دِبيَكمْ وَلَا َقُونُوأ عَلى الله إِلّا الْحَنّ إِنّمَا الْمَسِيحُ 
ابن مرب رَسُولُ اللَّهِ لمك آلقَامَا إلى مَرْ 0 22 مَنْهُ فَآمِنُوأً بالل 
وَرْسْلِِ ولا فوأ كا انهُوأ خَيْرا كم نما | الله 1 0 سُبْحَانَهُ 1 يَكُونّ 


ويعكس هذا التوافق الأصلي بين القيمتين تباعد 00 بينهماء فما هو 
حقّ لا بد من أن يكون خيرأء ولكن ما هو خير ليس بالضرورة أن يكون 
حمّاًء فعلى سبيل المثال: إيمان الناس بالله الواحد وبرسوله هو «حق»» ولكن 
إكراه الناس الذين لا يؤمنون به عليه ليس احقاً ولا للجميلاً) (حسناً)» حتى 
وإن كان إيمانهم «خيراً لهم»» مع ملاحظة أن (الكرلا لخو وير 0 
النفسي الذي يعبر عن «القبح» وانعدام «الححسن!: دلوق شاء رَبك لآمَنَ من 
في الأَرْض كُلْهُمْ جَمِيعاً أَكأَنتَ نُكْرِهُ النّانَ حَنَّى يَكُونُوأ مُؤْمِنِينَ4” 6 0 


)4١(‏ يبدو أن مفهوم تعارض القيم (معسلهولا دمأنأااه©) مختلف في الغالب عن صر اع القيم 
(وعنااة/ 028106©) فالأول تعبير يستخدم في المجال الفلسفي لدراسة العلاقات بين القيم» ومتعلق 
بإمكانية عدم توافقها في شيء أو فعل إنساني ماء في حين الثاني مصطلح نفسي متعلق باضطراب 
الشخصية وسوء التوافق الاجتماعي الذي قد ينشأ عن التناقض بين قيم الذات (الواجبة أو المثالية) 
وقيم الواقع (الذات الواقعية) أو بين «الهر؛ و«الأناء ودالأنا الأعلى» حسب تعبير التحليل النفسي. 
حول مفهوم «صراع القيم». انظر: خليفةء ارتقاء القيم : دراسة نفسيةء» ص لالاا, ١98‏ و١١5.‏ 

(؟4) «سورة النساءء» الآيتان .17١ ١19/٠‏ وانظر تفسير الآيتين فى: محمد بن على بن 
محمد الشوكاني: فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية في علم التفسيرء تحقيق عبد 
الرحمن عميرة (القاهرة : دار الوفاءء» 04 ج 21 ص ٠6م 46١‏ 

(45) «سورة يونس»» الآية 59. 


افدن 


كانت هذه الآية أثبتت إمكانيّة تعارض الحق مع الخير» فإنْها أيضاً أثبتت 
إمكانيّة اجتماع الح والحُسن في معارضة الخير في الوقت ذاته. 


وفي المقابل يمكن أن نلحظ في الخطاب القرآني إمكانيّة لتعارض قيمتي 
«الحق» و#الحسنف» حيث ليس كنّ ما هو احقّا تت أن يكون احسناًة؛ 
فالسجود (بمعنى قمة الخضوع) لله هو «حق» بمنظور القرآن» لكنّه قد يكون 
كرهاً أي ليس «لا يتصف بالحسن؛: لوَلِلَهِ يَسْجُدُ مَن في السَّمَاوَاتٍ وَالأَرْضٍ 
طَوْعاً وَكَرْهاً وَظِلالُهُم بِالْعُدُرٌ وَالآصَالٍ4**». هذا التعارض ذاته يمكن أن 
ينسحب على الخير» فيتحقّق التعارض بين القيمتين: الخير والحُسنء» وعلى 
سبيل المثال» الجهاد مكروه للنفس» لكنه خير للمؤمنين: طكُيبَ عَلَيْكُمُ 
الْقِتَالُ وَهُوَ كُرْهُ لَكُمْ وَعَسَى أن تَكْرَهُوأ شَيْاً وَهْوَ خَيِرٌ لَكه2**4. بل إن 
الخطاب القرآني» يذهب أبعد من ذلك حين يجعل التعارض بين هاتين 
القيمتين أمراً من طبيعة الأشياء في عالم البشر: «وَعَسَى أن تُحِبُوأ شيا وَهُوَ 
شر لَكمْ وَاللَهُ َعَم وَأَثْمْ لا تَعْلَمُونَ0, 


ومن الواضح أن القيم تتسلسل في قوتها متدرّجة من «الحق» ف«الخير» 
وصولا إلى «الخحُسن»»2 ففي حين ترجح قيمة «الحق؟ أينما وجدت على 
«الخير؛ و«الحخسن».» فإِنْ قيمة «الخير؛ تكون مرجوحة مقابل «الحق:» ولكنّها 
راجحة إذا ما تعارضت مع قيمة «الخسن». ففي حالة تعارض قيمة «الخيره 
مع قيمة «الحُسن» يُفضّل الخطاب القرآني ترجيح قيمة «الخير»» ويبقى الحُسن 
دائماً قيمة مرجوحة إذا ما قوبلت بأي من القيمتين الأخريين: «الحق» أو 
«الخيرة: أو كليهما معاً. ومن جهة أخرى فإنْ تعارض الخير والحق يبدو نادراً 
إذا ما قيس بحالات تعارض الخير والحُسنء. وهذا يعنى أن الأصل هو توافق 
القيم الثلاث. لكن في حالات عديدة قد يقع التعارض بين هذه القيمء إلا 
أنه من القليل وربما من النادر وقوع التعارض بين الحق والخيرء ودائماً - 
فيما وجدنا ‏ يجتمع الحق في تعارضه مع قيمة ما معتضداً بقيمة أخرى. ولا 
نعثر على حالة واحدة في القرآن يتعارض فيها الحقّ مع الخير من دون أن 


(454) (سورة الرعد.» الآية 16. 
(18) «سورة البقرة»2 الآية 515. 
(47) «سورة البقرة»» الآية .5١“‏ انظر مثلاً: «سورة الأحقافء » الآية 16. 


خسنا 


يكون الحُسن فيها قائماً بجانب الحق» ولا يتعارض فيها الحق مع الحُسن من 
دون أن اتكون نمة الخير! معاضدةاله. 

هكذا إذاء تكشف أنماط التعارض وطرق حلها في نظام تسلسل القيم 
العليا في خطاب القرآنء كالآتي: 


الشكل الرقم (5 - ؟) 
تسلسل القيم بحسب قوتها في الخطاب القرآني 


ومن الممكن أن يكون هذا النظام القيمي للقيم الكبرى أساساً للاجتهاد 
الفقهي وأصلاً من أصول الفهم والتحليل للخطاب القرآني» وهو في الاجتهاد 
إلى مراتب الوجود» فيقدم ما يتصل بالوجود على ما يتصل بطرق العيش 
والحياة» ويقدم ما يتصل بتسهيل العيش على الترفيه» كما هو معروف في 
تقسيم المقاصد من التشريع إلى حفظ الضروريات» فحفظ الحاجيات». 
ووصولأإلى التسسيييّات 117 على «العسلسل دن الأقرى إلا الأضعك...وقئ 
كلّ حالء فإنّ نظام العلاقات في بنية القيم العليا سيحدّد بذاته طبيعة القيم 
الفرعيّة ونظام علاقاتها. 

من زاوية نظر أخرى» يمكن النظر إلى كل قيمة من هذه القيم الكبرى 

47) هذا الترتيب لمراتب المقاصد من اكتشافات الإمام الشاطبي» انظر: أبو إسحاق إبراهيم 
ابن موسى بن محمد الشاطبي» الموافقات. تحقيق ا عبيدة مشهور بن حسن آل سلمان (الرياض: 


دان ابن عفان 11345037 ج لك ان وج 7ض 0706 وج 2 كايق” 


ا 


(كما القيم المتفرّعة عنها) على أنّها رمزء بمعنى أنها بمنزلة إشارة مُعرّفة 
للفاعلين بأنَ الشىء أو الفعل هو أمر مرغوب فيه أو لاء مقبول أو لاء 
صحيح أو لاء جيد أو لا. «الخ» وإذا كان عالم الرمز هو عالم المعنى» فإن 
الرمز القيمي يجب أن يُنظر إليه باعتباره مطلقاً في جذرهء ومحايثاً في فرعه: 
إذ لا يمكن تجسده عليه إلا عبر إنجاز ما (فعل ماء شيء مأ) مرئي 
ومحسوسر”*:©» وهذه المسافة بين المطلق والمحايث التى تتحرّك فيها القيمة 
برقا رمز هو الذي يملي عليها ظاهرة التفرّع القيمي» حيث القيم الأساسية 
هذه لا يمكن أن تبقى متعالية تة تقيم تصنيفها للعالم على صورتهاء بل لا بذ 
من تفرّعات تواكب التجسّدات المحايثة اللانهائية» وإن ظلت لها جذراً. 


على أن فاعليّة الرمز القيميى هي التى تحدّد هويّات الفاعلين عبر إنجاز 
مفعولات مجسّدة» ويمقل «المفعول به©» على أن يمنح هذه الرمزائيّة القيميّة 
فرصة للتجسّد هى جملة القواعد الأخلاقيّة والتشريعيّة والمعرفيّة» التى يفرض 
جرءا متها الطاب القراى » ويقرفين الجرء :الأحر"الإتتنان (الذات والحماقة): 
وبين هذين الجزأين تتدخل الثقافات والعناصر المتغيّرة والمختلفة في تشكيل 
قواعد عمليّة» تجسّد القيم المفترض أنّها لا تعمل خارج إطار البنية العلائقيّة 
للمنظومة القيميّة الكبرى. 

على أن تجاوز البحث إلى ما بعد القيم العليا الثلاث أمر خارج نطاق 
دراستناء فما نسعى للعمل فيهء هو القيم السياسيّة بشكل خاص من دون 
غيرها من القيم القرآنية العديدة» مع ملاحظة تشابكاتها وتعقّد علاقاتها مع قيم 
عديدة أخرى. 


ثانياً: قيم التوحيد والقيمة السياسية العليا 


كما إِنْ المنظومة القيميّة الكبرى تولد من الاعتقاد الأساس بالتوحيد 
الذي تستند إليه كل العقائد الأخرىء فإنَ المنظومات القيميّة الفرعيّة تولد من 
العقائد الأساسية المشتركة الكبرى للمنظومة الاعتقاديّة» والتي تؤسّس - من 
بين ما تؤسّس له - للتشريع ونظام الأخلاق وتمنحهما المعنى» ومؤدّى ذلك - 
في ما يخصٌ دراستنا ‏ أنْ بحث القيم السياسيّة واكتشاف أنماط علاقاتها 


(58) قارن ب: رزفبرء فلسفة القيم؛ ص #8 اث" 
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وبئيتها أمر ب يمرّ أوَلاً عبر فهم المنظومة العقدية الكبرى وما تولّده من قيم ذات 
أبعاد سياسيّة» وثانياً عبر فهم النظريّة السياسيّة وجملة الأحكام التشريعيّة التى 


ومع أن عدداً غير قليل من الباحثين أشار في دراساته بطرق مختلفة إلى 
القيم السياسيّة في الاسلام عموماًء إلا أنّه حتى الآن ليس ثمّة إشارة من قبل 
الباحئين تتعلّق بالقيم السياسيّة في القرآن» فضلاً عن عدم وجود أية دراسة 
متخصّصة في ذلكء. وحتى تلك الإشارات والدراسات المختصّة بالقيم 
السياسيّة يغلب عليها الخلط بين القيم التي عبّرت عنها «الحضارة الإسلاميّة» 
تاريخيّاً وبين القيم كما تبدو في الخطاب المؤسّس (القرآن خصوصاً)» وبما 
أنه لا يمكن الحديث عن «حضارة إسلاميّة؛ بالمعنى المسطح والمستوي الذي 
يختزل الاختلافات داخل هذا المسمّى الإضافي؛ فقد كان من نتائج ذلك أن 
تتأثر معظم الدراسات بانحيازات الباحثين الأيديولوجيّة ونزعاتهم السياسيّة. 
وبالرغم من أن هذه الإشارات البحثيّة إلى القيم السياسيّة أقلّ وقوعاً في 
مشكلة الخلط بين مفهوم «القيم؟ ومفهوم «الأخلاق؟ من الكتابات التي تتناول 
القيم بشكل عام وليس في مجال محدّدء إلا أنّها من جهة أخرى تخلط بين 
خصائص الدولة العامة ومفهوم القيم السياسيّة» كما سنو ضح بعد قليل. 

الدراسة الوحيدة المختصة ب«القيم السياسية في الإسلام؟ ذهبت إلى أن 
هذه القيم تتمئل في دالعد 150 بالإضافة إلى قيم رئيسة أخرى» هي الآتية 
على الترتيب””” «الحرية»» «الانتماء إلى الأمّة الإسلاميّة الواحدة». 
«الشورى؛. "المساوأةا «الأخوّة: «الأمن». «النصيحة». «التعاون 
والتكافل»”'”': وذلك من دون أن تحدّد المعيار الذي وَثْقَهُ اخْتِيْرَت هذه القيم 
بوصفها قيماً سياسيّة رئيسة من دون غيرهاء أضف إلى ذلك أن القيمة الثالثة 


(49) انظر: عبد الفقاعء القيم السياسية في الإسلام» ص 14. وأشار إلى أنها قيم القيم في 
الإسلام عموماء وليس في هذا المجال السياسي فحسب. قارن أيضاً ب: عبد الكافي»: موسوعة القيم 
والأخلاق الإسلامية» ص ؟ه و789. 

(00) انظر: عبد الفتاح» المصدر نقسهء ص ,1519-5١١9‏ 

)6١(‏ يضطرب المؤلف في تحديد القيمة الثامنة بين «التسامح» وبين «التكافل»؛ ففي الحين 
الذي يسمي فيه في بداية الفصل القيمة السياسية التاسعة ب«التسامح» ويحذف من اعتباره فيها قيمتي 
«الشورى؛ و«النصيحة»» فإنه في شرحه للقيم يضيفهما إلى لائحته عن القيم السياسية الإسلامية؛» 
ويستبدل قيمة «التسامح» ب«التعاون والتكافل»!. انظر: المصدر نفسهء» ص .١٠١5‏ 159 و1379. 
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المسمّاة ب«الانتماء إلى الأمّة الإسلاميّة الواحدة» هي متأثّرة إلى حدّ بعيد 


إذا جاز لنا أن نعدّ ما ذهب إليه أبو الأعلى المودودي في كتابه «الخلافة 
والملك؛ من «مبادئ» لازمة ل«الحكم في الإسلام؛ كما يبدو له في القرآن على 
أنّها تصلح أن تكون قيماً سياسيّة» فإنّه يمكن القول بأنّ المودودي يرى أن 
«الحاكمية' (بمفهومها السياسي والقانوني)”””2 هي القيمة الأساسيّة””. يتلوها 
على الترتيب: «العدل بين الناس»» ف«المساواة» التى تتشعّب من القيمة التى 
سبقتهاء و«مسؤولية الحكومة»؛ و«الشورى؛. و«الطاعة في معروف»: و«طلب 
السلطة.. ممنوع'”*”. ومع أن أبا الأعلى بنى تصوّره عن هذه القيم اعتماداً 
على رؤيته من خلال القرآن ل«نظام الإسلام السياسي» الذي يمئْله نموذج 
«الخلافة4» واشتقّه من أركانه العقديّة» إلا أنه كان الأولى أن يشتقٌ هذه القيم 
(المبادئ) بالطريقة نفسها التي اشتق منها النظام السياسي؛ أعني الذهاب مباشرة 
إلى العقائد الكبرى» واستنزال القيم السياسيّة منها. 


وفي دراسة لابن عاشور عن النظام الاجتماعي في الإسلام؛ يذهب ابن 
عاشور إلى القيم» التي وصفها بأنّها «القوانين التي بها رعاية الأمة؛» هي على 
الترتيب: «المساواة». و«الحرية؛. و«تعيين الحق». و«العدل», و«[نظام] مال 
الأمة»؛ و«توفير الأمواله. و«حماية البيضة؛. (الجهاد والتجارة إلى أرض 
العدو. والصلحء والجزية)» و«التسامح؛». و«نشر الدين*”2: وهي التي 
ارتأى أنّها تبلغ الأمة الكمال9”. ولا يقدّم ابن عاشور مسوّغاته في هذا 
التصنيف البتة. 


(09) بتعبير المودودي: #حاكمية القانون الإلهي»؛ والمترجم عربها ب«سيادة القانون الإلهي». 
انظر: أبو الأعلى المردودي: الخلافة والمّلك؛ ترجمة أحمد إدريس (الكويت: دار القلمء 
)2 ص 377 

(07) يتعبير المودودي: «المبدأ الأساسي». انظر: المصدر نفسه. 

(04) انظر: المصدر نفسهء» ص 8 - 44. 

(44) محمد الطاهر بن عاشورء النظام الاجتماعي في الاسلام: ط " (تونس: الشركة 
التونسية للتوزيع؛ :)١1940‏ ص 2117 ويبدو أن الشيخ ابن عاشور لم يكن مستقراً على تعيين 
القيم: فقد غير فيها وأضاف لاحقاً: «السياسة»» وهصيانة نشئ الأمة من النواقص»»؛ و«الوفاء بالعهد» 
(ص 119). 

(0) انظر: المصدر نفسهء ص 177. 


ين 


ثمّة دراسة أخرى تخصّصت في دراسة بعض القيم السياسيّة يَةَ العليا في 
الإسلام تحت عنوان في الفقه السياسي الإسلامي : مبادئ دستورية»؛» وترى هذه 
الدراسة أن «المبادئ الدستورية» هي ذاتها «القيم العلياه”””2» وهي على الترتيب: 
«الشورى وحق الأمّةَ فى المشاركة السياسية» و«العدالة» و«المساواة؛ و«حقوق 
الانسان وحريّاته الأساسية؛». و«مسؤولية أولي الأمره» و«وجوب الطاعة؛. 
و«الشرعية». و«المشروعية»؛ و«اوحدة الأمة)(**. وتعتبر الشورى القيمة العليا أو 
المبدأ الدستوري العو كز ي في النظام السياسي الإسلامي باعتبارها «ضمان أو 
تسن لوو لايرلا نعثر على أيّ مستئد لهذا الاختيار والتصنيف إلا 
تخميننا بأنّه ليس إلا شعور المؤلف وتقديره الشخصى للأهميّة التى تحوزها كل 
من هذه «القيم»» فضلاً عن أن ما ذكر على أنه «قيم سادية عليا» 5 خليط بين 
واجبات الدولة ووظائفها وبين القيم التي يفترض أنّها تستند إليها في أدائهاء 
إضافة إلى ذلك يبدو أن ثمّة تداخلاً بين النصي والتاريخي في احتساب القيم. 


وتشير بعض الدراسات إلى أن القيم السياسيّة التي تمثّل «الأصول 
النظريّة للنظريّة السياسيّة في الإسلام)”''2 هي «المساوأة: الاخاء الاسلامي: 
المسؤولية والولعب7". وقد اعتمذ ضاحب هلة الدراسة على فكرة أن 
الجتم 700 هو مجتمع ديني» وهو الجوهر الاجتماعي لعقيدة 
التوحيد””"2» وأنّ التوحيد يطبع «التفكير السياسي بطابع منطقي فضلاً عن 
طابعه الإنساني» فاتساق التفكير المنطقي يؤدّي إلى وحدة التفكير ووحدة 
السلوك» وحيث يجمع الناس على عقيدة واخيدة تخدذى أساسا لست جديد 
يسوده الاتساق الفكري والاجتماعي في صورة من الإخاء الإنساني يجب كل 
نزعة للقبلية أو الشعوبية» وحيث تتحدّد العلاقة بين العبد والربٌ المطلع على 
خائنة الأعين وما تخفي الصدور يتحدّد معنى المسؤولية المباشرة للإنسان أمام 


(00) انظر: فريد عبد الخالق. في الفقه السياسي الإاسلامي: مبادئ دستورية ‏ الشورى - 
العدل . المساواة (القاهرة: دار الشروق» 9948١)؛:‏ ص .١١‏ 

(08) انظر: المصدر نفسه. ص ؟7١.,.‏ 

(59) المصدر نفسهء ص .١15‏ 

)٠١(‏ النجارء الاسلام والسياسة: بحث في أصول النظرية السياسية ونظام الحكم في 
الإسلام؛ ص 8لا. 

(51) المصدر نفسه. 

(50) المصدر نفسهء ص 4ل. 


فى 


الخالق 0 وقبل ذلك كله يجب أن تتمثّل الإنسانيّة وحدة الوجود 
الإنساني كله. وهي التي تكوّن الأصول الفكريّة النظريّة السياسيّة في 
الإسلام»””"2 على نحو ما أوردناها آنفأء أي إِنّْها توليد من نظريّة التوحيدء 
على 3 لوازم ضروريّة لها. ومع أن هذه الدراسة تربط بين تصوّر العالم 
القائم على مبدأ التوحيد ومفاعيله السياسيّة؛ وهو عمل منهجي بامتياز» إلا 
أنها لا توضح كيف تم توليد هذه القيم منه. 


هذا في حين تشتقٌ دراسة أخرى القيم السياسيّة من مفهوم «الأمةهء أي 
المسلمين باعتبارهم أمّة واحدة”*''» وترى أن ثمّة قيماً أو مبادئ يقتضيها هذا 
المفهوم. هي على التوالي: «الشرعية» و#مسؤولية الأمةةء و«القيادة 
الجماعية» . قيمة «الشرعيّة؛ التي تعني» وفقا للدراسة. «خضوع الدولة 
للقانون»”*"". وأساس هذه القيمة (أو المبد!) أن الأحكام التشريعيّة هي أحكام 
صادرة عن سلطة أعلى من سلطة الدولة (الكتاب المنرّل)» أي إِنْ القيمة 
مستمدّة من عقيدة الحاكميّة القانونيّة"''». وتعتبر الدراسة هذا المبدأ حجر 
الزاوية في النظام الإسلامي سياس 8 أما القيمة الثانية «مسؤولية الأمةق 
والقيمة الثالثة «القيادة الجماعية» فهما واد مباشرة من إناطة تحكيم الكتاب 
(الحاكمية القانونية) ب«الأمة» وليس بأفراد”"2. و«لأنّ الأمة هي المسؤولة فمن 
الطبيعي أن يكون جوهر قيادتها التنفيذيّة وشكلها جماعئ (. . .) فالقرآن 
الكريم في كل خطابه السياسي 0 يتحدّث عن قيادة فردية» ولكته تحدث عن 
قيادة جماعيّة» ومن هنا لم يستعمل القرآن «ولي الأمر» بصيغة المفرد أبداً بل 
استخدم «أولي 07 بصيغة 0 يود 


(5) المصدر نفسه؛ صن 8ل. 

(14) زيد بن علي الوزير» الفردية: بحث في أزمة الفقه الفردي السياسي عتد المسلمين 
(صنعاء: مركز التراث والبحوث اليمني. ))٠٠٠١‏ ص 59. 

(55) المصدر نقسه.ء ص كلاء 

(56) المصدر نقسه.ء ص الا. 

زفوذف انظر: المصدر ننسه » ص وك اعتماداً على ترفيق الشاوي. 

.8٠© انظر: المصدر نفسه. ص‎ )١146( 

() المصدر نفسه» ص الى 


انيف 


التي تتبع لها جميع القيم السياسيّة الإسلاميّة الأخرى”'"'» وهي من دون ترتيب 
«الصدق» و«الأمانة» و«الوفاء» و«الطمأنينة: و«الأمن» و«التحرر من الخوف 
والاستقرار»» و«الحرص على الأموال والأولاد والأعراض». وهتوفير المأكل 
والمشرب»:. و«احرية الكلمة والمأوى:!"!! ومن الواضح أن هذه الدراسة تخلط 
بين الأخلاق والقيم» وأيضاً بين المبادئ الدينيّة والقيم السياسيّة فضلاً عن الخلط 
بين واجبات الدولة ووظائفها وبين القيم التي يقوم عليها نظامها. 

وذهبت دراسات عدة أخرى إلى أن القيم السياسيّة العليا تطوي قيماً 
فرعيّة عدّة متفقين على أنَّ «العدل» و«الشورى؟ هما القيمتان العُلييان في 
النظام الإسلامي السياسي ١‏ وفي حين اعتبر بعضهم أن القيمة العلييا الثالئة هي 
«المسؤولية7”) (للحاكم)؛ وبعضهم الآخر اعتبر أنّها «الحرد ية2©""9 فَإن 
آأخرين ذهيوا إلى أنها «الطاعة لأولياء الأمرو0لل وذهبت دراسات أخرى إلى 
أنها «الماراة؟ تليها على الترتيب «الحرية» ثم أخيراً «مسؤوليّة أولي 
الأمر»""2. وجميعها تقريباً تخلط بين المبادئ اللمحزرية أو ما يُدعى أحياناً 
«مبادئ نظام الحكم» 4 «أصول النظام الإسلامي» وبين القيم السياسيّة» فضلاً 
عن افتقارها جميعاأ إلى منهجيّة متماسكة لاختيار هذه القيم وتصنيفها حسب 
الأهميّة والدور المفترض أن تلعبه في الحياة السياسيّة 


١‏ - قيمة التوحيد السياسية 


تبدو البحوث والدراسات التي تعررضت للقيم السياسية يه أنْها تعاني جميعها 
عِللاً. ليس أقلّها الخلط بين القيم والأخلاق» والتداخل بين محتوى الخطاب 


(7) انظر: عبد العزيز الخياط»ء التظام السياسي في الإسلام: النظرية السياسية ‏ نظام 

(القاهرة: دار السلام» 2248 ص 750 

(91) انظر: المصدر نفسه. 

(7) انظر: فتحي عثمان؛ النظريات السياسية الاسلامية» ط 7 (القاهرة: دار التراث؛ [د. ت.])؛ 
ص للا 

(*7) انظر مثلاً: صبحي عبده سعيدء الحاكم وأصول الحكم في النظام الاسلامي: السياسي 
والاقتصادي والاجتماعي والفكري (القاهرة: دار الفكر العربي» 46). ص .١١١‏ 

(4/) انظر: محمد أبو زهرةء تاريخ المذاهب الإسلامية في السياسة والعقائد وتاريخ 
المذامب الفتهية (القاهرة : دار الفكر العربي» زد. ث.)]). ص 11 

(74؟) انظر: عبد الحميد الأنصاريء» نظام الحكم في الإسلام (الدوحة: دار قطري بن 
الفجاءة» 9488١)؛:‏ ص .١١‏ 


و5 


المؤسّس (القرآن والسنة) وبين التجربة التاريخيّة للمسلمين» فضلاً عن فقدانها 
معايير موضوعية تمكن من اختيار القيم وإدراك تسلسلها السلمي ونظام 
ارتباطها كبنية متماسكة» والانحيازات الأيديولوجيّة. 


نفترض أن الاعتقاد المركزي» وهو هنا التوحيد» يوّلد بالضرورة القيمة 
العليا؛ ذلك لأنه لا يمكن الاعتقاد المركزي أن يتحكم بباقي المنظومة الاعتقاديّة 
من دون أن تكون قيمه لها الأهميّة ذاتهاء أي ممتدّة إلى كل الفروع لتمدٌ التصوّر 
بالانسجام. ذلك أن فكرة التوحيد اقتضت «الارتفاع بفكرة القداسة والألوهية نحو 
مراتب علياء [و] لم تلبث حتى وضعتها فوق الملوك والسلطات ومرشدة لهم 
(.. [ف] الله ليسء في الدين التوحيدي السماويء ربا مفارقاً فقطء ومتميزا 
عن الكون والطبيعة» وعن الإنسان كجزء من هذه الطبيعة» إنما هو أكثر من 
ذلك إله حي ومنبع الحياة والقوة» وبما هو كذلك فهو الذي يتحكم بالوجود 
كلهء بما في ذلك الذين يخْضِعُون لسلطتهم هذا الوجود:”"© إنه «منبع لكل نظام 
ومعرفة وسلطان. وبذلك خرمت سلطان الأرض والملكيّة نفسها من كل صفات 
القداسة ومقوّماتها. السيادة والمعرفة والحرمة كنقطة ارتكاز ثابتة يستند إليها 
الشتات الفكري والاجتماعي العامء ويتعلّق بها حبّات العنقود". 


وإذا كان مبدأ التوحيد على هذا النحو من التأثير والتوليد القيمى» إذ يولّد 
مجموعات عدة من القيم الكبرى عندما ينظر إليه بمنظور سياسي» فإِنْ من 
المنطقي أن تكون القيمة الأولى التي تتولّد عن توحيد الله في الألوهيّة والربوبيّة 
- كما وضٌحناه آنفاً - هي «المساواة0*© بين البشر (العالمين)» التي يستخدم 
الخطاب القرآني للتعبير عنها مفردة «العدل». وحتى لا تلتبس «العدالة» (القسط) 
ب«المساواة» (العدل)» فإنّنا سنفضل مرحلياً تعبير «المساواة)(5", 


(/) غليون» نقد السياسة: الدين والدولة.ء ص /37. 

(9/0) المصدر نفسه. 

(9/8) قارن ب: رضوان السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي - 
الإسلامي (بيروت: دار اقرأء 4)») ص 73١‏ 018 حيث يرى أمة هذا المفهوم يتجسد في فكرة 
الأمة الواحدة التي تتسع لتشمل الإنسانية (أمتا الدعوة والاستجابة) الفكرة التي أصبحت أيديولوجيا 
محركة للتغير والتحرير والخروج للعالم. 

(4/) سبق وأشرنا إلى أن بعض الباحثين قد ذهب أيضاً إلى أن «المساواة» هي القيمة الأولى 
أو العليا في القيم السياسيةء على اختلاف في طرق الوصول إليهاء انظر: النجار» الإسلام 
والسياسة: بحث في أصول النظرية السياسية ونظام الحكم في الاسلام» ص 47؛ ابن عاشورء 
النظام الاجتماعي في الاسلام. ص 155. والأنصاريء. نظام الحكم في الإسلام؛ ص .١١‏ 


١8 


لقد سبق وألمحنا إلى أنْ سبب اعتبار مبد! التوحيد المفهوم المركزي» 
وكيف أن أبرز مدلولاته السياسيّة هي نزع القداسة عن غير الله؛ وأنّ حصر 
العبوديّة به يقتضي أن يتساوى البشر تساوياً أصليّاً مطلقاًء هذا التساوي الذي 
سيكون تجحِسّدُهُ عامّاً في كل العبادات والشعائر الدينية» والمفاهيم والأنظمة 
التي تتعلّق بالجماعة (كجماعة وليس كأفراد مجموعين فحسب) يصبح أبرز ما 
يميّز الهويّة الاجتماعيّة ذاتها للمؤمنين وكلاء الخطاب الاجتماعيين. 

ينبغئق خطاب المساواة القرآنى بالكامل اعتماداً على الآية الأولى في 
القرآن التي تقرّر على سبيل الحسم أن «الله رب العالمينه6) عام 
العالمين بما هم بشر مخلوقون» والتي سيولّد منها قيم نموذج التفكير 
السياسي» ويُكرس لهاء بطريقة ماء منظومة الشعائر الدينية”'*. ومن الواضح 
بأنَ جملة الهدم وإعادة البناء الذي أنجزه الخطاب القرآني في هيكل الأمرء 
بدءاً بتفكيك علاقات التحيّز الجاهليّة المستمدّة من منظومة اجتماعيّة لسلطة 
مشخّصة؛ مروراً ب«الطواغيت» و«الأرباب» و«الملاً» كانت الوجه الآخر 
للمساواة» فهي ممارسة مفهوميّة وازتها في المقابل ممارسة عمليّة لوكلاء 
الخطاب الاجتماعيين (المؤمنون) مؤداها ترسيخ واقعي ونظري للمساواة 
الإنسانيّة. 

في المقاربة السياسيّة للشعائر الدينيّة يمكن للصلاة'"*», التي تمثل 
ممارسة يوميّة» أن تكون بمنزلة أداة تعمل على تأكيد المساواة أمام الله الرب 
(السيد الأوحد والمطلق) في شكل صفوف يتساوى فيها حسيّاً المؤمنون» لا 
يتقذم فيها أحد منهم على غيرهء ولا يتباعد» ويسجد فيها الجميع على وقع 
نداء «الله أكبر»» التعبير الذي يختصر مفهوم السيادة ويكتّفها بأبلغ تعبير 
وأشده إثارة» هذه الممارسة التي يجب أن تتكرّر عند كل مؤمن خمس 
مرات يوميّاً ستعمل على ترسيخ المخيال الجمعي للمؤمنين كأمّة» والناس 
بوصفهم بشراً متساوين أمام الله الرب الواحدء وإنّه لأمر مثير للانتباه أن 


.7 انظر: «سورة الفاتحةء؛ الآية‎ )8١( 

)8١(‏ قارن ب: النجارء الإسلام والسياسة: بحث في أصول النظرية السياسية ونظام الحكم 
في الإسلام » ص 3 

(81) تواترت مفردة «الصلاة» قرابة /41 مرة في القرآن. 


ييف 


تكون الصلاة رمزأً على التقوى””” لله في الآية التاسعة في الخطاب 
القرآني» وفق الترتيب المصحفيء والتأكيد على أنها رمز على الإسلام 
ل ارب العالمي44(6, 


وترتفع شعيرة «الحج؛ بالمساواة إلى أقصى الحدودء حين تجعل 
المؤمنين جميعاً على اختلاف ألوانهم ورتبهم في صورة واحدة من التجريد من 
كل ما يجعلهم مختلفين » باللبياس والزينة» إنّها مساواأة ذ في الوجود المكاني 
والشكلي (اللباس المشترك والبدائي البسيط) والعمل (الشعائر)ء حالة استثنائية 
من المساواة تحفر في ذاكرة المؤمنين بعمق بأنّهم أمام الله متساوون مطلقاً في 
العراء (عرفة)» حيث لا يوجد إلا البشر وريّهم» تجربة جديرة بأن تقلب حياة 
الناس وتغيّر مسارها'**. ولطالما فعلت ذلك. وكما افتتح الخطاب القرآني 
بالصلاة في سياق بناء مفهوم المؤمنين عن أنفسهم في إطار إعادة بناء مفهوم 
الجماعة فإنّه تناول «الحج» في السياق المفهومي ذاته» أي في إطار بناء صورة 
المؤمنين عن أنفسهم بوصفهم أَمّةَ مستمرّة ابتدأت بالديانة الإبراهيفة التي كان 
لها الفضل في تأسيس هذا البيت» وتوظيفه ليكون «مَتَابَةَ لُلئّاس وَأ000, 
وإنّه لأمر مثير حقا أن يكون مكان هذا الحج ورمزه الأول (البيت الحرام)؛ 
بكل ما يحمله من مدلول على المساواة الإنسانيّة هو ذاته قبلة الصلاة» كما 
كان البيت ذاته رمزاً يحوّل المسلمين إلى أمةء فقد رفع قواعده أبو الأنبياء 
إبراهيم الذي ترجع إليه هذه الديانة (الإسلام) بجذورها التاريخيّة» إلى الرسالة 
التي أنزلت عليه. 


هكذا تتشابك الرموز في مكة وتشكل محور القبّهِ الرمزية للمؤمنين عبر 


(*4) انظر: «سورة البقرة»؟ الآية 7. 

(84) انظر مثلاً: «سورة النساءء؟ الآية لالا؟ #سورة الأنعام»؟ الآيات 7١‏ 7 و4945 #سورة 
التوبة»؟ الآية 60 «سورة الحج. ؟ الآيتان ١غ‏ وثلا. 

(45) في الحديث عن أبي هُرَيْرَة (ه) قَالَ: قَالَ رَسُولُ الله (): من حَجْ هَذَا الْبَيتَ 
فلم يَرْقْفْ ِل يَفْسْقْ» رَْجَعٌّ مم كما وَلَدَنّهُ أنه . انظر : أبو عبد الله محمد بن إسماعيل البخاري» 
الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله (يَلِةِ) وأيامه. تحقيق وضبط وترقيم محب الدين 
الخطيب [وآخرون] (القاهرة: المطبعة السلفية» ))198٠‏ ج 7ء ص 25 حديث رقم 21815 وأبو 
الحدين مشلم بن الحيعاج: الجامع الصحيح لني مجح يجام جَ .١‏ ص ”5.2987 حديث 
رقم+٠76١.‏ 
3 (45) «سورة البقرق»» الآية 1178. 


لاا 


قيمة عليا هي من دون شك المساواة» فحتّى شعيرة «الصيام» في رمضان» 
3 تكرّس الإحساس الفطري المشترك بالتساوي البشري الأصلي نين البشير 

من إمكانيّة أن تؤدذي الفوارق الطبقيّة الاقتصادية التي بين الفقراء 
الاعناء إلى التصارع والتصادم عبر التذكير بالأصل المشترك لهمء وعبادتهم 
لله الرب الأوحدء وحتى هذه الشعيرة تنتهي كل يوم بالأذان والصلاة 
المتوجهّة إلى الكعبة لتكمل عقد القبّة الرمزية في محورها (الكعبة)؛ ويكتف 
الدوران حول الكعبة هذه الدلالة» الكعبة أيضاً وجدت لتسهم في سياق بناء 
مفهوم الجماعة عن نفسها وترسيخه كما نلاحظه بوضوح في سورة البقدة07) 
التي يتبلور فيها مفهوم «المؤمنون» كجماعة متمايزة على ما بيّناه آنفاً. 


المساواة (العدل السياسي) 


وإذا كانت هذه الشعائر تعمل على بناء إحساس وشعور متأصّل بقيمة 
المساواة كأساس لإدراك الجماعة لعلاقاتها وتصوّرها للعلاقات الإنسانيّة» فإِنْ 
الخطاب القرآني تناول مفهوم العدل (المساواة)!”2 بوصفه قيمة تتجاوز كونها 
مجرّد قيمة أخلاقية؛ إلى كونها قيمة ناظمة للنسق المفهومي للنظرية السياسيّة 
في القرآن» فهي تكاد تكون القيمة الوحيدة التي خوطب المسلمون بها وأمروا 


(89) انظر: «سورة البقرة»» الآية “1817. 

هذا «ولما أذن سبحانه وتعالى فيما كان قد منع منه من المطعم والمنكح للصائم» وقدم 
المنكح لأنه أشهى؛ إذ الطبع إليه أدعى. (...) وأتبعه الإذن في الأكل؛ لأنه قوام الجسم وأولاه 
المنع من النكاح في بعض الأحوال» فعل كذلك في المال الذي منه الأكل؛ (...) وكان طيب 
المطعم محئوثاً عليه ولاسيما في الصوم فنهى عن يعض أسباب تحصيل المال أعم من أن تكون 
رشوة أو غيرها فقال: (ولا تأكلوا) أي يتناول بعضكم مال بعض.» ولكنه عبر بالأكل؛ لأنه المقصد 
الأعظم من المال. ولما كان المال ميالاً يكون في يد هذا اليوم وفي يد غيرها غدأ فمن صبر وصل 
إليه ما كتب له مما في يد غيره بالحق ومن استعجل وصل إليه بالباطل فحاز السخط ولم ينل أكثر 
مما قدر له قال: (أموالكم) وقال: (بينكم) تقبيحاً لهذه المعصية وتهييجاً على الأمر بالمعروف 
(بالباطل) وهو ما لم يأذن به الله بأي وجه كان سواء كان يأصله أو بوصفه». أي أن مناسبة ذكر 
النهي عن أكل المال بالياطل في هذا السياق» أي بعد الأمر بالصيام» هو التذكير بالأصل البشري 
وعم اليغي على بعض. انظر: برهان الدين أبو الحسن إبراهيم بن عمر البقاعيء نظم الدرر في 
تناسب الآي والسور (القاهرة: دار الكتاب الإسلامي» [د. ت.])؛ ج 7 ص 15. 

(88) نذكر هنا بما أشرنا إليه سابقاً من أن دلالة «العدل؟ لغوياً تتجه إلى معنيين أصليين» 
الأول هو المساواة؛ ومئه مجازاً معنى الإنصاف من باب إطلاق السبب على 0 والثاني هو 
الانحراف والميل عن الشيء. انظر فيل السابق. 


لا 


بها أمراً مباشراً لمرات عديدة”*". حيث يتناول الخطاب مفهوم العدل في 
سورة النساء”'"2: أي في سياق بناء الجماعة المؤمنة وإعادة تنظيمهاء وسيفتح 
خطابه عن المساواة بالربط بين قيمة «المساواةة (العدل) ب«الحكم»» وبالأمر 
أن يكون «الحكم بالعدل؟ إذا حكم المؤمنون بين الناس”'*©2. والعدل هنا لا 
يعنى سوى المساواة أمام القضاء. وإذا كان الخطاب فى هذه الآية بدأ بالأمر 
«إنّ الله يَأمُوْكُمْ أن تُودُوأ الأَمَانَاتِ إِلَى أَمْلِهَاكُ فإنَ الأمانة ستتعيّن سياقيًاً 
بالمسؤوليّة عن أداء الواجب في الحكم بين الناس وهو (العدل/ المساواة)!؟2, 
وهو ما يعني أن الحكم والقضاء بصريح العبارة هما «أمانةة للناس» وأن 
«الحكم بين الناس» ليس إلا تفويضا منهم. 


وإذ يستفتح الخطاب بالمساواة القضائيّة» أي بتأسيس هذا المجال (الذي 
يعد بمعايبر الدولة الحديثة أمرأ دستورياً) بمنظور قيمة المساواة» فإنْ الخطاب 
القرآني يتقدّم قليلء في السورة نفسهاء ويستمرّ في تناول مفهوم العدل في 
موضوع القضاء أيضاء إذ سيكمل الحلقة القضائيّة ب الربط بين قيمة القسط 
وقيمة المساواة؛ على أساس أن القسط فرع عن المساواة: فعلى «الَذِينَ 
آمنوا4 أن ي «كونوا قَوَّامِينَ بِالْقِسْطِ4» وقوامتهم بالقسط أن يكونوا «شهدَاء 


(89) ثمة قيم أخرى مثل «الإحسان' و«التقوى» خاطب بها القرآن على نحو مباشر آمراً إلا 
أنها جميعاً ليست قيماً سياسية وإنما هي قيم دينية. 

(40) يتناول الخطاب القرآني المساواة قبل ذلك في سياقين لا علاقة لهما بالمجال السياسي» 
الأول يتعلق باليوم الآخرء وعدم قبول الفداء والشفاعة من القسط والحساب [البقرة: 44 و157]» 
والثانية في سياق توثيق الدّين بما يساويه كما هو دون زيادة [البقرة: 187]. ومع أن المفسرين 
يذهبون إلى أن «العدل» هنا يعني «الحق» أو «الإنصاف» أو «القسط»» إلا أننا نرى أن سياق الآية 
أقرب إلى ما نذهب إليه. انظر رأي المفسرين مثلاً في: أبو جعفر محمد بن جرير الطبري. جامع 
البيان في تأويل القرآن. تحقيق أحمد محمد شاكر (بيروت: مؤسسة الرسالة» ,)5١٠٠١‏ اجات 
ص ١58؛‏ أبو الفداء إسماعيل بن عمر بن كثير» تفسير القرآن العظيم. تحقيق سامي بن 
محمد سلامةء ط ؟ (جدة: دار طيبة للنشر والتوزيع؛: 1844)»: ج .١‏ ص 14لاء وأبو محمد 
الحسين بن مسعود اليغوي. معالم التنزيل» تحقيق محمد عبد الله النمر [وآخرون]ء ط 4 
(الرياض: دار طيبة للئشر والتوزيع» /91), 3 ١‏ ص 844 

(41) المقصود ما ورد في سورة النساءء في الآية 54: («إنَّ الله يَأمُركُمْ أن مُْهُوا الأمَانَاتِ 
ِلَى أمْلِهَا وَإِدَا حَكَمْتُم بَيْنَ الا أن تَحْكُمُوً بِالْمَدْلِ». 

(47) إلى هذا المعنى يذهب عدد من كبار المفسرين؛ منهم الطبري وأبو حيان الأندلسي. 
انظر: الطبري؛ المصدر نفسه. ج 8. ص 2497 ومحمد بن يوسف أبو حيان الأندلسي» البحر 
المحيط. تحقيق عادل عيد الموجود [وآخرون] (بيروت: دار الكتب العلمية؛ *198))» ج ”ء 
ص 588 3 518464. 


اق 


لي أَنفيِكُمْ أو الْوَالِدَيْنٍ وَالأَكْرَبِينَ» لا فرق بينهم وبين غيرهمء 
5 متساوون أمام الله ينبغي ألا تتأئر شهادتهم بحال «إن يكن غَِيَاً أو 
تَقَيرا4: إن كل ذلك ينبغي ألآ يمنع من المساواة في الشهادة» فالإدلاء 
بشهادة على 0 واجب». على سبيل المساواة» ولا فرق بين المشهود له أو 
عليه؛ إذ ينبغي أل يمتنع أحد د المساواة ة فى الشهادة على أو كك الناس» 
وبتعبير الخطاب القرآني طقلا تتَبِعُوأ الْهَوَى أن 04 


وسيعيد الخطاب القرآنى لاحقاً هذا الربط بين «القسط؛ و«العدل» فى 
سورة المائدةء وبالطريقة ذاتهاء غير أنه هذه المرة يضيف رابطأ عدا فهر 
يربط «المساواة» ب«التقوى». بالتعبير الآمر: ظاغْدِلُوأً هُوَ أَقْرَتُ لِلتَقْحَى)94© 
ومدلول هذا الربط بالصفة «أقرب» المشتقّة من أفعل 08 تعنى أن القرب 
درجات» وأن أقصى درجات التقوى تطابق أقصى درجات المساواة» أي إِنّه 
نوع من الربط الطردي بين المفهومين» وليس مصادفة أن يتم م الربط بين 
الشعائر الدينيّة الثلاث: الحج والصيام والصلاةء بالتقوى أيضا”*")؛ وهي 
تحمل الشعائر ذات المدلول الخاص بممارسة قيمة المساواة وترسيخها في 
الوعي الجماعي للمؤمنين. 

سيؤكّد الخطاب القرآني مرة ثالئة علاقة «المساواة» ب«القسط؛؛ عندما 
يبلغ سورة الأعراف» ولكن سيجري (هذه المرة) توسيع بسيط في محلّه 
حيث سحل محل الضناواة مع المشهود عليهم في الشهادة المساواة في مطلق 
الفول: ؤوَإً فلكم فاعدلو 30 أي نوع من القول المتعلّق بالحقوق» 
وعلاقته بالحقوق يمكن فهمها من التعبير اللاحق: طوَّلَّوْ كَانَ ذا فُرْبَى»» 
ويبدو معنى الخطاب الأآمر بالمساواة فى القول هنا «تحرّوا الصواب [فيه]» 
ولا ت تتعضّبوا في ذلك لقريب ولا على بعيدء ولا تميلوا إلى صديق» ولا على 
عدّوء بل سوّوا بين الناس6”"*'. غير أن الخطاب بعد ذلك سيربط بين القيمة 


(97) «سورة النساءء» الآية 178. 

(44) «سورة المائدة»» الآية 4. 

(85) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآيات 7 لا 487 و141ء و(سورة الأنعام»» الآية ال. 

(97) #سورة الأنعام4 الآية 1867 

(97) الشوكاني؛: فتح القدير الجامع بين فني الرواية والدراية في علم التفسير» ج .١‏ 
ص ,١118‏ 


للا 


الأساسيّة المهيمنة للخطاب القرآني «الحق» وبين قيمة «المساواة»» في سياق 
عويف مرحي اللدين يبازضره تمه الجنانة عل أساتن قبية «الجن) 
وحدها: أ يَهْدُونَ بالْحَق وب يَمْونُونَ2"*”4. ومؤذى المساواة هنا أن اتباع 
الحقّ معيار تقاس به الأمور ويسوّى بينها (يعدل)!". 

ينتقل الخطاب القرآني سريعاً إلى إعمال القيمة الكبرى المتولّدة عن 
التوحيدء حيث يمل العالم الأرضي المُحايث الوجه المقابل للمتعالي: ليأمر 
باسم «الله" المتعال ذاته بالمساواة بين البشرء المساواة التي هي عين القسط 
وسببه أيضاء بحيث تلتبس مفردة «العدل؛ بالمدلولين معاً فى الوقت ذاته: 
«القسط؛ و«المساواة»””'2: طإِنَّ الله يَأْمُرُ بِالْعَدْلٍ وَالِاحْسَانِ وَإِِنَاء ذِي 
الْقُوبَى74''". وإن كان السياق أميل إلى المساواة» خصوصاً وأنّ مفهوم العدل 
وضع في مقابل «البغي»”"''' فقد ذكر ذلك في مقابل «الشركاء»9''' الذين 
زعموا أنّهم شركاء الله! وفي سياق نفي «أن تكون أمّة هي أربى من أمّةو"". 

يتقذم الخطاب القرآني خطوة أخرى بتوضيح أبرز للقيمة بوصفها خلاصة 
دعوة النبي محمد (46)» وتكتّف أبرز معالم الرسالة الخاتمة في صيغة تعبيريّة 
اعتاد القرآن على استخدامهاء وهي أمر النبي (يَلِ) أن يقول للناس إِنى أمرت 
أن أساوي بينكم» حيث لا أحد 5 لأحدء والله هو رينا جميفا: «نيدَيك 


(98) «سورة الأعرافء» الآيتان ١69‏ و١141.‏ 

(49) يذهب المفسرون إلى أن معنى «به يعدلون» هو يحكمون. انظر مثلاً: الطبري: جامع 
البيان في تأويل القرآنء ج ١‏ ص ١,7‏ و180. حيث يقول الطبري: «أي: وبالحق يعطون 
ويأخذون» ويُنصفون من أنفسهم فلا يجورون» و«بالحق يقضُون ويُتصفون الناس. 

)٠١(‏ يذهب المفسرون إلى أن معنى العدل هنا «الإنصاف:؛ على سبيل المثال يذهب الطبري 
للقول: «قول تعالى ذكره: إن الله يأمر في هذا الكتاب الذي أنزله إليك يا محمد بالعدل» وهو 
الإنصاف؛ ومن الإنصاف: الإقرار بمن أنعم علينا بنعمته» والشكر له على إفضالهء وتولي الحمد 
أهله. وإذا كان ذلك هو العدل. ولم يكن للأوثان والأصنام عندنا يد تستحق الحمد عليهاء كان 
جهلا بنا حمدها وعبادتهاء وهي لا تنهم فتشكرء ولا تنقع فتعبدء فلزمنا أن نشهد أن لا إله إلا الله 
وحده لا شريك له؛ ولذلك قال من قال: العدل في هذا الموضع شهادة أن لا إله إلا اللهه. انظر: 
المصدر نفسه. ج .3١1/‏ ص 4لا؟. 

.4٠ :سورة النحلء» الآية‎ )٠١١( 

)٠١7(‏ الآية 4٠‏ من سورة النحل تضع ثلاثة مقابلات: طالْفَحْشَاء وَالْمْنكَرِ وَالْبَمْي2)4 ولا 
يصلح منها مقابل العدل إلا البغي: والفحشاء والمنكر مقابل #الإحسان وإيتاء ذي القربىة. ” 

.45 «سورة النحلء؟ الآية‎ )٠١( 

)٠١5(‏ «سورة التحلء» الآية ؟45. 
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َادْعُ وَاسْتَقِمْ كما أُمِرْتَ ولا تَتَِعْ أَمْوَامهُمْ وَقُل آمَنتُ ما أَنرّلَ اللّهُ مِن 
كتَابء وَأَمِرْتُ لأعْدلَ_بَيْتَكُمْ الله َبْنَا وَرَبكُمْ كنا أعْمَالُنَا وَلَكُمْ أعْمَالَكُمْ لا 
حْجَةٌ بَيْنَنَا وَبيْنَكُمْ اللّهُ يَجْمَعْ بَبْنَنَا وَإِلَيِْ الْمَصِيرٌ4”*”": وذلك في سياق 
يتحدّث عن الذين تفرّقوا في الدين بغياً فُعَلا بعضهم على بعض» وعن 
المشركين الذين «كبر عليهم؛ ما يدعرهم النبي (يَلِ) إليه» ويوضح خطاب 
الآآية ما يدعوهم إليه النبي (يكةِ) وهو الذي كان قد كبر على الو ار 


يدخل الخطاب القرآني متقدّماً نحو النهاية إلى صميم الصراعات السياسيّة 
الداخليّة» حيث تدخل المساواة حيّز الفعل والنشاط السياسي» إذ ستنتظم قيمة 
المساواة في ممارسة تتوسّط لحل الخلاف والصلح بين «طائفتين»"'2 من 


)٠١6(‏ :سورة الشورىء » الآية .١5‏ وقد ذهب المفسرون إلى أن العدل هنا هو الإنصاف في 
الحكمء بالرغم من أن السياق الذي وردت فيه الآية لا يتناسب مع ما ذهبوا إليه؛ فالسياق يتحدث 
عن الذين تفرقوا في الدين بغياً فعلا بعضهم على بعضء وعن المشركين الذين «كبر عليهم؛ ما 
يدعوهم النبي صلى الله عليه وسلم إليهء وتوضح الآية ما يدعوهم إليه وهو الذي كبر على 
المشركين. انظر مثلاً: الطيريء المصدر نفسهء ج ١؟.‏ ص 017! ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم» 
ج لاء ص 97١؛‏ البغري» معالم التنزيل» ج لاء ص ققاء ومحمد الطاهر بن عاشورء التحرير 
والتنوير (تونس: الدار التونسية للنشرء »)١985‏ 3 6ع ص 675 1175 

.15 (سورة الشورىء» الآيتان "1 د‎ )2١( 

)٠١(‏ مقهوم «الطائفة» هو أحد مقاهيم الجماعات في القرآن» ومفهوم الطائفة يتضمن من. 
جهة دلالة غير محدودة العدد» لكنها تبقى دالة على جماعة صغيرة بالنسبة إلى الجماعة الأصل» 
وثانياً يتضمّن دلالة على التنوع وعدم الانسجامء انطلاقاً من دلالتها اللغوية المشتقة من الجذر (ط ا 
ف)ء وثالثة تتعلق بنوعية الرباط الذي يجمع بينهاء وهو وجود موقف واحد مشترك. وهذا التحديد 
لمكونات الطائفة يرجع إلى الأصل اللغوي والسياق القرآني. قارن أيضاً ب: رضوان السيدء مفاهيم 
الجماعات في الإسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية للاجتماع العربي الاسلامي (بيروث: دار 
المنتخب العربي» 1997): ص 14. وقد أشار السيد إلى أنه لم يكن بوسعه أن يجد تحديداً دقيق 
لمفهوم الطائفة. غير أن السيد يشير إلى أن الانقسام الذي يتضمنه مفهوم الطائفة عن الجماعة الأكبر 
يرجع إلى «سبب ديني6» غير أن الآبة في سورة الحجرات (الآية 4) لا تحمل هذا الانقسامء بل 
تشير إلى المضمون الذي أقرب ما يكون إلى السياسي منه إلى الديني. انظر: أبو القاسم الحسين 
ابن محمد الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريمء تحقيق صفوان عدنان داوودي» ط ؟ 
(دمشق: دار القلم» 41). ص 017؛ حسن المصطفوي» التحقيق في كلمات القرآن الكريم» 
ط ” (قم: مركز نشر آثار العلامة المصطفويء» بالاشتراك مع دار الكتب العلمية» 225١١9‏ ج لاء 
ص 0177 وابن فارسء معجم مقاييس اللغةء ج لا ص 778 774. وذكر ابن فارس أن 
«الطائفة من الثاس فكأنها جماعةٌ تُطِيفٌ بالواحد أو بالشيء. ولا تكاد العرب تحذها بعدَّدٍ معلوم» إلا 
أن الفقهاء والمفسّرين يقؤلون فيها مرّة: إِنّها أربعةٌ فما قوقهاء ومرّة إن الواحد طائفةٌ» ويقولون: هي 
الثلائة» ولهم في ذلك كلام كثير» والعربٌ فيه على ما أعلمتك» أنّ كلّ جماعة يمكن أن تخف 
بشيء فهي عندهم طائفةء ولا يكاد هذا يكون إلا في اليسير هذا في اللغةء والله أعلم». 


بذكا 


المؤمنين» بعد أن تفيء كلتاهما إلى «أمر اللهه ؟ لون طَائِمَتَانٍ مِنّ ن_الْمُؤِْينَ 
دوا تَأْصْلِحُوا بَيْتَهُمَا فْإن بَعَثْ إِحْدَاهُمًا عَلَى الأخْرَى َقَاتلُوا الِّْي تَبِفِي 
حَنَى نَفِي ِلَى أمْرِ الله 4 قن قاءث فَأَصْيِحُوا بَيِنَهُمَا ِالْعَدْلِ وَأَقْسِطُوا إن 1 
تحت النقيطية 01404 لكون المساواة هنا هي في المسافة المتساوية من 
الفئتين» ٠‏ وكبح جماح التحيزات الكامئة في المتوسطين منهم للصلح. وسيكون 
هذا التعامل بالتساوي أساساً للقسطء وسيكون لهذه الدعوة إلى عدم التحيّز 
استمرار في الآيات التالية»ء حيث ينجه الخطاب إلى 2 فع الرابطة الإيمانيّة فوق 
جميع الروابط الدمويّة؛ بالتذكير بأن «المؤمنون إخوة»)2 ( ٠‏ والنهي عن احتقار 
5-5 والتعالى عي فجميعهم أمام الله متساوون: «إيَا أَيّهَا الْذِينَ آمنوا لا 


90 م ص 5 َ. م ِ سا 


ولا نِْسَاء من نْسَاء م عَسَى أن 


يَكنَّ خَيْرأ مُنْهُنَّ وَلا مرا شك ولاه تنَابَرُوا الألقَابِ بِفْسَ نّ الاسم توق 
بَعْدَ الايمانٍ وَمَن لَمْ يَنْْ َأَوْلَيِكَ هُمّْ الظَالِمُو2334, 

يختم خطاب المساواة القرآ أني المتصل بالمجال السياسي» إذا» بالتأكيد 
على ضرورة الوقوف على مسافة واحدة من جميع المختصمين من الجماعات» 
ونقول «بالتأكيد على»؛ لأن قيمة المساواة 0 كنتيجة أولى ومباشر لعقيدة 
التوحيدء في مجال يتراوح بين المساواة أمام القضاء ذات الطبيعة الدستورية» 
والمساواأة بين الجماعات السياسية المؤمنة المتنازعة فى إطار الجماعة الكبرى» 
والجماعة الكبرى لا يوجد إشارة ما إلى أنّها بالضرورة جماعة المؤمنين 


"' - جهاد وفتح 


المساواة» إذاًء ليست مجرد قيمة بين قيم متزاحمة في الخطاب القرآني» 
وإنما هي القيمة السياسيّة والاجتماعيّة العلياء وهي ضرورة اعتقاديّة من 
ضرورات العقيدة المركزيّة التي أزال الخطاب القرآني بها سحريّة العالم؛ 
الإيمان بالله الرب الخالق الواحد الذي لا شريك له ولا مثيل. وعبر منظومة 
ممارسات تعبّدية وشعائريّة تنتقل هذه الضرورة الاعتقاديّة إلى عالم الشعور 
وتصبح أحد محرّكات الانفعال الجمعي » حيث تغرس بعمق وبتغذية مستمرّة 


.9 «سورة الحجراتء» الآية‎ )٠١4( 
٠١ «سورة الحجراتء» الآية‎ )٠١9( 
1١١ «سورة الحجرات.» الآية‎ )٠١١( 


ارذكنا 


للمخيال الجمعي والفردي بالروح التحريريّة المتمرّدة على كل أشكال البغي 
والظلم والإكراه والاستكبارء والتي تتجسّد على مستوى الجماعات في صور 
الإكراه الديني (الفتنة) والاضطهاد السياسي والاجتماعي (الاستضعاف)» وبما 
أن القيم لا تقبل التجزيء» ومن أبرز عا 8 التعميم والدوامء فهي 
ب ال ا ل ير 
ولا تقبل التوقيت» بما أن القيم كذلك فإنٌ العمل على تعميم الاعتقاد 
التوحيدي (مصدر القيمية) لتعميم العمل بالقيمة ذاتهاء أي العمل على هداية 
البشر» مع احترام قيمة المساواة فى الوقت ذاته» هو رهان بالغ 00 غير 
أن 0 البسيطة التي سيقهمها بداهة متلقي الخطاب القرآني أن الدفاع عن 
التوحيد والعمل على نشره (وهو واجب) يعني بالضرورة الدفاع عن مساواة 
البشر ورفع الاستعباد والاستضعاف؛ لأنّ الرضا بذلك سيعدل مفهوميّاً الرضا 
بالشرك بالله» هكذا ستولد حتماً قيمة «الفتح» كأبرز القيم المتفرّعة مباشرة عن 
القيمة السياسيّة العليا (المساواة). 


ستبرز هذه القيمة تاريخياً على صورة ثورة كبرى في مساحة بين خطابيّة 
تتجاور فيها خطاب الديانات التوحيديّة المحرّفة (المسيحية في توثينها (تثليثها) 
واليهودية في عنصريتها) والديانات الوثنية المؤسّسة على تفاوت البشيز 
والمكرسة لذلك التفاوت» أي «في الوقت الذي كان بعضهم يدعي وَيَصِيدق 
أن الدماء التي تجري في عروقه ليست من نوع دماء العامةء إنما هو الدم 
الأزرق الملكي النبيل! وفي الوقت الذي كانت بعض الملل والنحل تفرّق 
الشعوب إلى طبقات خلق بعضها من راس الؤله؛ فهي مقدّسة. وخلق بعضها 
من قدميه؛ فهي منبوذة! وفي الوقت الذي كان الجدل يدور حول المرأة: 
أهي ذات روح أم لا روح فيها! وفي الوقت الذي كان يباح فيه للسيّد أن 
يقتل عبيده ويعلّبهم؛ لأنهم من نوع آخر غير نوع السادة , . في هذا الوقت 
جاء الإسلام ليقرّر وحدة الجنس البشري في المنشأ والمصيرء في المحيا 
والممات» في الحقوق والواجبات» أمام القانون وأمام اللهء في الدنيا 
والآخرة (...) كانت وثبة بالإنسانيّة لم يعرف التاريخ يد 


)١١١(‏ حول خصائص القيم» انظر : ربيع » نظرية القيم السياسية)» ص © لء. 
(؟١١)‏ سيد قطبء العدالة الاجتماعبة في الإسلام » ط ١6‏ (القاهرة: دار الشروق» »)١19945‏ 
ص 55 -408. 
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م ل ل ل 0 
الذي أرسّل رسوله بالهدى وَدِينٍ الحَى لِيِظهِرَه عَلى الذَّينِ كله وَلَوْ كَرِة 
المُشْركونَ2774. 

تحرير الشعوب المستضعفّة من الأرباب المستعبدين وإطلاق حرية الناس» 
العقليّة والوجدانيّة فضلاً عن السياسية» بمداها الأقصى ودعوتهم (مجرد الدعوة) 
إلى الإسلام لتغيير نظرتهم إلى الكون من دون إكراه هو جزء من الإيمان بالإله 
الواحد المتعال ؛ وضمان لاستمرار الحرية هو معنى القيمة السياسيّة التى 
يُقصد بها «إصلاح العاله:!9١0)‏ على نحو انقلابي» والتي سيُطلق عليها القرآن 
نفسه اسم «الفتح»» وسيكون لهذه التسمية مغزاها الخاص في إطار الاعتقاد 
التوحيدي الإسلامي الجديد؛ فالدلالة اللغويّة للفتح ترجع إلى معنى (رفع 
الإغلاق والسدّ والحجب:2079, لقد كان هذا الفتح من البداهة إلى الحدّ الذي 
لم يختلف الفقهاء الأقدمون أنه بما هو مناجزة ل«أهل الكفر»» من «المعلوم 
من الضرورة الدينية»01777) على أساس أن ثمّة تطابقاً حاصلاً لا محالة بين تبليغ 
الدعوة وإسقاط الأنظمة وتحرير الشعدب8١20‏ واستطراداً فإنَ الخطاب القرآني 
بهذا المعنى هو هجوميّ» وليس دفاعيًا فحسب لرد عدوان عن المؤمنين؛ ذلك 
أنه حركة أكبر من الدولة وفوق كل تنظيم اجتماعي مستقرًء إِنه يؤسّس لحركة 
انقلاب اجتماعي وسياسي وديني كبرى» على أنه يجب ملاحظة أنّ هذا الجهاد 
كان معنيًاً به المسلمون الأوائل» وقد أنجزوا مهمّتهم وتغيّر العالم بالفعل. 


.4 «سورة التوبةء الآية 415 #سورة الفتح»؛ الآية 174. و«سورة الصف.» الآية‎ )١١7( 

)١١4(‏ قارن ب: أبو الأعلى المودودي: الجهاد في سبيل الله. ترجمة مسعود الندوي 
(كوجرانواله (بكستان): دار العروبة للدعوة الإسلامية. [د. ت.]). ص 4 ول١ ‏ 14. 

)١١5(‏ انظر: المصدر نفسهء ص ١١‏ (الحاجة إلى الجهاد وغايته). 

(115) المصطنري. التحقيق في كلمات القرآن الكريم. ج 4. ص .١14‏ وقارن أيضاً ب: 
الراغب الأصفهاني. مفردات ألفاظ القرآن الكريم؛ ص .55١‏ وابن فارس. معجم مقاييس اللغة» 
جُ 26 ص 376 

)١11(‏ محمد بن علي بن محمد الشوكاني. السيل الجرار المتدفق على حدائق الأنهار, 
تحقيق إبراهيم زايد (القاهرة: لجنة إحياء التراث الإسلامي» 1988): ج 4: ص 488. 

)١١4(‏ اختلف المفكرون المعاصرون تحت تأثير مفاهيم الدولة الحديئة في مدى اعتبار #رفع 
الظلم ونصرة المستضعفين» سبباً كافياً للجهاد؛ وذهب كثيرون إلى أن الجهاد (القتال) في سبيل 
«حمل الدعوة» ليس مشروعا وإنما المشروع هو الجهاد في سبيل #حماية الدعوة» لا حملها. انظر: 
محمد خير هيكل. الجهاد والقتال في السياسة الشرعية (عمّان: دار البيارق» 19447): مج 2١‏ 
ص المىه و88ه, 
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لقد ابتدر الخطاب القرآني استعماله لمفردة «فتح؟ بصيغة الفعل منذ 
الجزء الأول فى القرآنء» إلآ أنّ استخدامه هنا متتصل بإزالة العوائق التي تسد 
المدارك مما يلهمها الحجج والبرهان» وهو عمل مرتبط وفق الخطاب 
ب«الله»؛ لأنّه وحده القادر على ذلك» ففي سياق بناء مقهوم الجماعة المؤمنة 
في سورة البقرة يتناول القرآن أولئك الذين وقفوا في وجه الدعوة الجديدة التي 
جاء بها الوحي المنزل على محمد بن عبد اللهء وتظاهروا بالإيمان بها!*'') 
فى موقف مثير للسخرية: وَإذًا لَقُوأ الّذِينَ آمَنُوأ قَانُوأ آمَنَاء وَإِذَا خَلَا 
بَنْضُهُمْ إِلَى بَعْض كَانُوأ أنُحَدنُونهُم ما تح الله عَلَكُمْ لِيُحَآجُوكُم به عند 


0 د 2هل# 2 


رَيَكُْمْ قلا تَعْقِلُونَ2''"74. وسيصف القرآن في هذا السياق نفِسِهٍ مفارقة في 


تصرّف أهل الكتاب الذين هتَانُوأ من قَبْلُ يَسْتَفْيِحُونَ'' عَلَى الّذِينَ 
كَمَوُو4”'"' 2.2 ويرجون إزالة ما يغلق مداركهم وقلوبهم عن إدراك الحو 


وده* 


والإيمان بهء ظقَلَمًا جَاءهُم ما عَرَقُوأ4 وهو طكِتَابٌ مَنْ عِندٍ الله مُصَدَّقَ لْمَا 
مَعَهُمْ4 طكَفَرُوا بو4”"". ثمّة دلالة إحاليّة تاريخيّة في كلتا الآيتين تشير إلى 
عهد البعثة النبويّة. وأيَاً ما يكن الأمرء فالفعل «فتح؟ ارتبط ‏ منذ البداية - 
بثلاثة مفاهيم أساسية: «الله؛: «المؤمنون»» «الكافرون»؛ وفيما يبدو 
«الاستفتاح» فعلاً بشرياً فإنَ «الفتح» هو فعل إلهي صرف. 

وبالرغم من أنْ متلقي الخطاب» عليه أن ينتظر حتى سورة النساءء 
ليستأنف القرآن تداوله لمفردة «فتح» في سياق قد لا يبدو جديداًء إلآ أنْ 
الخطاب القرآني هذه المرّة سيستخدم المفردة بوصفها اسماً (مصدراً) «فتح»» 
حيث يبدو الله هنا مهيمناً على الفعل البشري» ويبدو الفتح هاهنا كما لو أنه 
مطابق لمفهوم «النصر؛ الإلهي» فالفتح في سياق الصراع لن يكون إلا النصر 
ذاته» يذهب الخطاب القرآني هذه المرّة بعيدا في تناول الصراع على الإيمان 


)١19(‏ لم يظهر بعد مصطلح «المنافقون» وعلينا أن نحظر الخطاب ليتقدم إلى الجزء الرايع في 
«سورة آل عمران»» الآية 171 حتى تبدأ بالظهور. 

./5 «سورة البقرة»» الآية‎ )١1٠١( 

(1؟1) «والاستفتاح طلب الفتح». انظر: الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكري 
ص .37١‏ وذهب معظم المفسرين إلى أن الاستفتاح هو الاستنصار (طلب النصر). انظر مثلا: 
الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» ج ”ء ص 775؛ ابن كثيرء تفسير القرآن العظيمء ج »١‏ 
ص 7”755. والبغوي. معالم التنزيل» جُ ١اء‏ ص 17٠١‏ 

.46 #سورة البقرق»» الآية‎ )١71( 

(17) «سورة البقرة»» الآية 49 على التوالي. 


امنا 


في سياق إحالي يشير إلى السيرة النبويّة”*""©» وذلك بتناول نفسيّة المنافقين 
الانتهازية الذين يبحثون عن استعادة مصالحهم المتضرّرة من الدعوة الجديدة. 
عبر إعلانهم «الظاهري»؛ الانضمام لجماعة المؤمنين» فالمنافقون يتربصون 
بالمؤمنين» فإن جاء المؤمنين طقْتحٌ من اللِّء قَالُوأ ألم تَكُن مَعَكُمْ وَإن كَانَ 


لِلْكَافِرِينَ تيده قَانُوأ لم هج وذ عَنْئكٌة وَنَمْئَثْة ْ الْمُؤْمِيينَ20704, 
وبهذا يدخل عنصر جديد في منظومة مفاهيم «الفتح»» وهو «المنافقون». 
وسيستمرٌ الخطاب القرآني لاحقا في سورة المائدة بتناول قضيّة المنافقين؛ إلآّ 
أن الفتح هناء والذي يرد للمرة الأولى كاسم مُعَرّفء سيكون بمنزلة السبب 
في إنهاء حالة النفاق. فالفتح بما هو إزالة ل«الإغلاق» يحاول الكمّار 
والمنافقون وضعه في وجه الدين الجديدء» سيكون بمنزلة حسم لظاهرة النفاق 
مِن اجذورها: #قتسَى اللَهُ أن يني بِالْمَنْح أو أثر مْ عِندِه كَيُصْبِحُوأ عَلَى ما 
أُسَرُوأ في أَنْفْسِهِمْ نَادِمِينَ2"94. 


يعود الخطاب القرآني إلى الكافرين بخطاب الفتح على نحو مباشر إلى 
الكافرين» حيث يتطابق مرة أخرى وعلى نحو موضوعي مع النصر: «إإن 
تستَفيحُوأ قد جاءكم الْمَنحُ وإن نََهُوأ فهُوَ خَيْرُ لَكُمْ وَإن تَعُودُوا تَعْدْ وَلَن مني 
عَنكم فِتَنْكُم شَيْئاً وَلَوْ كَثْرَثْ وَأَنَّ الله مَعَ الْمُؤْونِينَ 94" على أن الفاعلين 
الاجتماعيين المرموز إليهم في الخطاب ب واو الجماعة هاهنا هم مشركو مكةء 
وهو يتوجه إليهم «على سبيل التهكم؛ وذلك أنْهم حين أرادوا أن ينفروا تعلّقوا 
بأستار الكعبة وقالوا: اللهمّ انصر أقرانا للضيف. وأوصلنا للرحمء وأفكنا 
للعاني» إن كان محمد على حق فانصره» وإن كنا على حقٌ فانصرناه"27, أي 


(174) في ما يخص الآية 9 يذهب المفسرون عموماً إلى أن اليهود كانوا يستفتحون 
(يستنصرون) الله بالنبي المتتظر على مشركي العرب قبل مبعثهء ويرجعون ذلك التفسير التاريخي إلى 
روايات أوردها المؤرحخون ورواة الحديث» وإن كانت ليست مما يّصح سئداً بمعايير علماء الحديث. 
انظر مثلا: الطبري» المصدر نفسه» اج ”2 ص 3755 ل الث 

.١4١ انظر: #سورة النساء» الآية‎ )١76( 

.07 انظر: «سورة المائدةء» الآية‎ )١1( 

)١0(‏ «سورة الأنفال.» الآية 14. وحول آراء العلماء في تفسير الآية انظر: الشوكاني» فتح 
القدير الجامع بين فني الرواية والدراية في علم التفسيرء ج 237 ص 477 418. 

)١114(‏ أبو القاسم جار الله محمود بن عمر الزمخشريء. الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل 
وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» تحقيق عادل أحمد عبد الموجود [وآخرون]؛ 4 ج «(الرياض: 
مكتبة العبيكان. 2)1998 ج ”ء ص 37ه. 


نكن 


«إن تستنصروا الله على محمد ققد جاءكم النصر! (...) وسمّى ما حل بهم 
من الهلاك نصراً»”*""2. الجديد الذي يضيفه هذا السياق» هو أن استعمال الاسم 
بأل التعريف: «الفتح؛ يقطع خطوة باتجاه تحويل «الفتح؛ إلى مصطلح مستقل 
يمثل أحد أركان المنظومة المفاهيميّة المتصلة بوظيفة الجماعة المؤمنة. إضافة 
إلى ذلك فإنّ السياق يعزّز العلاقة بين «الفتح» كمفهوم عام والقتال» بشكل بارز 
قياساً إلى استعماله السابق. 


تقدم الخطاب أكثر سيتطابق مفهوم «الفتح) على مستوى تجسيده 
الواقعي مع «الحكم؟ والأمر القضائي الإلهي التكويني» في الصراع بين 
الفاعلين الاجتماعيين» فالمؤمنون متمسّكون بإيمانهم يقاومون السبل التي 
يغلقها الكافرون في وجوههمء ويترقبون أن يفتح الله (يحكم ويفصل) بينهم 
وبين قومهم بالحق”"”"2: فسئة اللهء «خير الفاتحين”""': أن يفتح على 
المؤمنين ويخيّب «كل جبّار عنيدة”””2 كان قد وقف في وجوههم مغلقاً 
السبل أمام إرادتهم الحرّة. هكذا يدخل الخطاب القرآني اشتقاقاً جديداً هو 
«الفاتح' كصفة للهء مستصحباً الأساس الذي بدأ به في تحديد مدلول فعل 
«الفتح؛ بوصفه فعلاً إلهياً الأمر الذي يجعل المؤمنين فاتحين مجازاً فحسب» 
من باب إطلاق السبب على المسبّب» إضافة إلى أنه يؤسّْس لمبد! الفتح على 
أنه نصر دائم من قبل الله لجهاد المؤمنين المتّبعين هديه» وستكون قصة أبي 
الأنبياء» نو ( نكي ) . النموذج التاريخي الأمثل لنصر الله باعتباره فتحاً وحكما 
فصلا بين المؤمنينٍ والكافرين الذين أغلقوا على دعوتهم السبل» فالنبيى: طقال 
رَبٌ إِنَّ كَوْمِي كَذْبُونِ. اتح بَيْنِي وَبَيْنَهُمْ فنْحأ وَنْجَنِي وَمَن مهي مِنَ 
الْمُؤْمِنِينَ2"'74: سيكون الفتح الإلهي هاهنا عملية مزدوجة من الثواب 


بقاع ددس دتسر الل لعفت 4 ]هه 
والعقاب: «نأنجيتاة ومسن مَعَهُ فى الفلك المشحون. م أغرَّقنَا بَعْد 


كمي نين مكذلكء 1 7 مفهوم «الثواب» و«العقاب» لينضما إلى منظومة 
المفاهيم المتعلقة ب«الفتح» ويضفيا عليها ثراء» ومفهوم الثواب والعقاب مضمر 


(9؟١)‏ الشوكاني؛ المصدر نفسهء ج ”اء صن 4507 4758. 

,114 انظر: «سورة الأعراف»» الآية 84. وانظر أيضاً: «سورة الشعراء» الآية‎ )١1١( 
.44 انظر: «سورة الأعراف»» الآية‎ )11( 

(؟1) انظر: #سورة إبراهيم»؛ الآية 18. 

.118  ١١1/ #سورة الشعراءء» الايتان‎ )١17( 

.١؟١‎ ١١9 «سورة الشعراء»؛ الآيتان‎ )١5( 
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في مفهوم الفتح على كل حالء» فكل فتح يقابله إغلاق» فإذا كان الفتح يقابل 
الثواب. فإِنٌ الإغلاق يقابله العقاب. 


وإذا كان الفتح بدا كما لو أنّه حدث الفصل والحكم الحاسم بين 
الفريقين: المؤمنين والكافرين» فإن الخطاب القرآني سيتقدّم مستحضراً هذا 
البعد المزدوج (الثواب/ العقاب)» ليستأنف موضوع الفتح» سيكون الفتح هنا 
أيضاً ثواباً وعقاباً» ولكنه ليس أرضيّاً دنيويًاً. إنه أخروي» ليتضخم بذلك 
مقهوم «الفتح؟ ويطابق دلالياً مفهوم «الفصل؟» وسيكون من المنطقي في هذا 
السياق استعمال تعبير "يوم الفتح» كمشاكلة لتعبير «يوم الفض 2293© لوضف 
لليوم الآخر: «وَيَقُولُونَ : مَتَى هَذا الْقَنْحُ إن كُسْمْ صَاوِقِينَ. قُل يَوْمَ الْمَنْح لا 
يَنَفَّعٌ الّذِينَ كَفَرُوا إِيِمَانْهُمْ وَلا هُمْ يُنظرُونَ4'. هكذا سيستغرق مفهوم 
الفتح الدنيا والآخرة» ويملاً محتواه بالكامل بالحضور الإلهيء الأمر الذي 
سيمل المتلقّين المؤمنين الأوائل بإحساس هائل بالأمل» فالخطاب يتضمّن 
إشارات غامضة إلى السياق التاريخي للسيرة النبوية بعبارة «ويقولون». 


ينعطف الخطاب القراني مرّة أخرى إلى العالم الأرضي»ء ليربط في سورة 
فاطر مفهوم المج بمقهوم «الرحمة»؛. حيث يعرف الفتح بصفته جملة أنواع من 
الرحمة بما هي أفعال إلهيّة كونيّة: الخد د طبلا بر افكبى تعد ين 
التعاطف والخير والشفقة من الأذى» هي «مَا يفنح اللَهُ للناس», و«إما يه 
الله لِلنّاسِ ين رَحْمَةٍ قلا مُمْسِكَ لَهَا وَمَا بنك 95 مزل له ون ا 

غير أنّه الخطاب يقصد بالرحمة على نحو أخص «الرسالة» التي بعث بها النبي 
5 عبد الله (يَكِيةِ) رحمة للناس»٠‏ فهم لالْقُقَرَاء إِلَى اللَهِ وَاللَهُ هو الْغَيُ 
الْحَمِيدُ24"". لا شك في أن معنى الخطاب في هذا السياق هو التأكيد على 
«الفتح» الذي «لا ممسك له» للمؤمنين. 


غير بعيد من هذه الآيات يصل الخطاب القرآني إلى سورة «الفتح», 


(175) انظر: «سورة الصافاتء» الآية ١17؛‏ «سورة الدخانء» الآية ٠4؛‏ «سورة المرسلات»» 
الآية 274 و«سورة النبأء» الآية /39. 

(0) #«سورة السجدة:. ' الآيتان 4 - 19. وانظر في تفسير الآية: الطبري» جامع البيان في 
تأويل القرآن. ج ١؟.‏ ص 198. 

.7 «سورة فاطرء» الآية‎ )١7/( 

.16 «سورة فاطرء» الآية‎ )١88( 


اكلا 


الفتح سيكون هنا هو «فتح مكة» بالتحديد» بما يعنيه من خلاصة مركزة 
وجامعة لمعاني : الثواب» والنصرء والحكم الفصل » تكثف معنى فك المغلق 
وتحطيمه حواجزه والتحرّر من العوائق والسدود التي أقيمت في وجه الاختيار 
الحر للدّين والاعتقاد الذي اختاره المؤمنون الأوائل» الذين غيّروا دينهم الوثني 
عن طوع إلى الهداية المنزّلة التي تلقّتها قلوبهم؛ وعادوا إلى مككة حيث 
أغلقت عليهم الأبواب وصدّوا عن سبيل الله. سيتوالى التعبير عن هذه النهاية 
في الخطاب القرآني مبتدثاً بهذا التعبير الفخم: «إنَا متخا مَتَحْنَا لَك فَنْحًا 
مبين17904, فقد دِلَقَدْ صَّدَ سَدَوَ قّ اللَّهُ رَسُولة الدُؤْيًا74 ؛ 0 “ وطرَضِيَ اللَّهُ عَنِ 
الْمُؤْمنِينَ 9" الذين بايعوا النبي (يك) «تحت الشجرةة» فأثابهم طنَجَعَلَ من 
دُونٍ ذَلَِ قتَحا2'*4. وسيمضي الخطاب القرآني لينقل «الفتح» الفعل» إلى 
«الفتح» الاسم والاصطلاح» فيحول مفهوم «الفتح؛ عبر هذا النقل من المصدر 
إلى احم العلم. ع «فتح مكةا جو ال راق 5 لاطب في 


وَكَائَلٌ رليك 1 2 ل الَِّيَ أنمَقُوًا ؛ 8 5-4 كئلوا وَكُلد 0 
0 الأمر الذي يستحقّ الملاحظة هنا أيضاً هو العلاقة التي 


تنشئها الآية بين مفهومي «القتال» و«الإانفاق؛ في سبيل الله وبين مفهوم 
«الفتح»» فالقتال والإنفاق هما عَمَلا ما قبل الفتح» ووسيلته الموضوعية. 


سيتؤج تناول الخطاب القرآني لمفهوم الفتح بالآية الأولى من سورة النصرء 
وهي من آخر ما نزل من القرآن؛ بالربط: بين : #النصرة ودخول الناس "في دين 
الله أفراجاً» وبين «الفتح»: «إِذَا جَاء نَصْرٌ الله وَالمَْحُ. وَرَأَيْتَ النَّاسَ يَدَخُلُونَ في 
دين الله أَفْوَاجاً. مُسَبّحْ بِحَمْد رَبك وَاسْتَفْفِرْهُ إِنّهُ كانَ تَوّابا2'**04, وستشكل هذه 
الثنائية «نصر اللهة ل«دخو ل الناس في دين الله أفواجاً» التجسيد الموضوعي لقيمة 
«الفتح؟ الإسلامي» والتي ستكون أساساً للفعل الذي سيقوم به المسلمون في ما 
بعد» وفي ما يختصر مفهوم النصر جملة مفاهيم الرحمة والثواب الإلهي؛ فإن 


(159) «سورة الفتح.» الآية .١‏ 
)١40(‏ «سورة الفتح»؟ الآية /51. 
(141) (سورة الفتح.» الآية 14. 
(؟5١)‏ «سورة الفتح»؟ الآية لالا. 
)١55(‏ ٠سورة‏ الحديد»» الآية .٠١‏ 
)١54(‏ ٠اسورة‏ النصرء» الآيات ١‏ 


الدخول في دين الله أفواجاً سيختصر معنى كسر السدود المانعة من عبادة الله 
الواحد الأحدء وتحطيم الأرباب المستعيدين من دون الله» وإطلاق حريّة العباد 
يعد أن كاتنت متشحوزة ومنغاعة: حيث سيستقرٌ في عميق إيمان المؤمنين واجب 
الفتح» الذي سيلخصه أعرابي من المؤمنين الأوائل بأبسط عبارة وأبلغها في أوّل 
فتح انطلق خارج جزيرة العرب. إلى بلاد الشام: «الله ابتعثنا لنخرج الناس من 
عبادة العباد إلى عبادة الله وحده؛ ومن ضيق الدنيا إلى سعتهاء ومن جور الأديان 
إلى عدل الإسلام»”**', 


؛ ‏ جهاد الشهادة 


لطالما تحيّر الباحثون في فهم التاريخ وتفسير الفتوحات الإسلامية4", 
إذ ما الذي دفع العرب وبدوهم للخروج فجأة من أعماق الصحراء المقفرة 
لإسقاط أعظم الإمبراطوريات في ذلك الوقت؟ وكيف تمكنوا من ذلك؟ ولا 
تبدو أيٌّ من التفسيرات الكلاسيكية التي يقدّمها المستشرقون وافية لفهم ما 
حدث» سواء تلك التي ترى أنَّ فيها حروباً قوميّة تحريرية ةَ أو حروباً دينيةً 
بالمعنى التقليدي الذي كان سائداً آنذاك» أو حروباً اقتصاديّة لعرب قدموا من 
صحراء قاحلة إلى حيث تحفل الممالك بالخيرات ليأخذوا نصيبهم منها! أو 
بسبب تطوّر آلة الإنتاج من حوله219, ليس في إمكان هذه التفسيرات 
البسيطة تفسير حركة الفتح الإسلامي» خصوصاً أنّْ أخلاق الفتح ووقائعه 
ليست مما يمكن أن يكون بأيّ من هذه الدوافع. 

كان المسلمون هم أرحم من عرف التاريخ من الغازين» لقد جازوا 
لتحرير البشرء إلا أن تحرير الناس من عبادة العباد وإطلاق حريتهم الدينيّة أمر 
كان يقتضي إسقاط الأنظمة المستعبدة للبشرء وبما أنه لا ضمان لعدم عودة 


أنظمة الاستعباد فيما لو خرج الفاتحون المسلمون» فقد كان من المحتّم أن 


)١56(‏ من كلام للصحابي ريعي بن عامر الطائي لرستم قائد جيش الفرس». وهي عبارة 
منسوبة أيضاً لالمغيرة بن شعبة» وحذيفة بن محصن رضي الله عنهما. أوردها الطبري في تاريخه. 
انظر: أبو جعفر محمد بن جرير الطبري» تاريخ الأمم والملوك (بيروت: دار الكتب العلمية» 
[د. ت.])ء ج 27١‏ ص ٠‏ 5 -423. 

(0) حول وجهات النظر الاستشراقية في الفتح وتفسيره» انظر: جميل عبد الله محمد 
المصري. دواعي الفتوحات الإاسلامية ودعاوي المستشرقين (دمشق: دار القلم» .)١9‏ 

(40) انظر: المصدر نفسهء ص 3*4 44 
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يكون معنى التحرير هو بسط سلطة المسلمين وانضواء البلاد المفتوحة تحتها. 
هكذا مضى المسلمون يدكّون العروش ويهدمون الأوثان كفاتحين محرّرين لا 
كغزاة» بالمعنى التقليدي للكلمةء فقد كان الأمر بالنسبة إليهم «تحريراً للإنسان 
والجماعات» 0 بالفعل بوصفه محرراً من سجن الإمبراطوريات والدول 
القوميّة» بقدر ما رسخ فكرة الجماعة الإنسانيّة المتحدة والموحّدة في الله 
ومهّد لنشوء الحضارة العالميّة» والعالم كما هو عليه اليوم:440". 


على أن قيمة «الفتح»؛ وبالتضافر مع مفهوم «الأمّة» المسلمة» ستولد 
بالضرورة مفهوم ا على الناس» الذي سيصبح في ما بعد قيمةٌ بذاته» 
فإذا كان الفتح يعني التحرير من الاستعباد بالمعنى الدقيق للكلمة» و«الأمّة) 
المسلمة هم المؤمنون المتلقّون لرسالة الله التوحيديّة من العالميّة» فإِنْ 
«الشهادة؛ على الناس وتبليغهم الرسالة التوحيديّة دون إكراه على اعتناقها» 
وظيفة من وظائف الجماعة الفؤينة: كصاحبة رسالة للعالم تعرّف من خلالها 
نفسها؛ ف «الْمُؤْمِئُونٌ شُهَدَاءُ الله في الأزض 2 2“"64, ذلك أن 'مفهوم الشهادة 
يشير أساساً إلى معنى جامع ل«الحضورء والعلم» والإعلام»”'*'2 معأ فإنَ 
الشهادة على الناس كما يصوغها الخطاب القرآني: كيك جَعَلْنَاكمْ مه 
وَسَطاً لَتَكُونُوأ شهَدَاء عَلَى النَّاسٍ يكن الدسُول عَلَبْكُمْ شَبِيدً74, 
كوظيفة للجماعة المؤمنة بالرسول الخاتم محمد (يَلةِ) هي شهادة على حضور 
(شهود) تحرير الئاس ومنحهم حريتهم بالاختيار» ووضعهم أمام خيار الإيمان 


.45 غليون» نقد السياسة: الدين والدولة.» ص‎ )١5( 

)١144(‏ البخاري» الجامع الصحيح المسند من حديث رسول الله (ييةِ) وأيامه؛ ج ؟. 
ص 2718 رقم "0 

.١97 ابن فارس» معجم مقاييس اللغة» ج ”ء) ص‎ )16١( 

(101) #سورة البقرة»2 الآية .١147‏ انظر معنى الشهادة في تفسير الآية في: الطبري؛ جامع 
البيان في تأويل القرآن؛ جَ لاء ص 155. 

وقد ورد في حديث عن الي صلى الله علية وسام: «يُذْعَى وح يوم م الْقَيَامَقَ فِيَقُولُ: لَبْئِكَ 
وَسَعْدَيِكَ يا رَبّ! بَقُولُ : قل بَلْقْت؟ فيقُول: َعَم َيُقَالُ لأمهِ : هَل يُلَمْكُمْ؟ فَقُولُونَ: ا أنانَا مِنْ 
نَذِيرِ! ! فْيَقُولُ: مَنْ يَشْهَدٍ لَكْ؟ فَيَثُولٌُ: مُحَيْدٌ وَأمْتُهٌ 0 أنه قَدُ نذ بَلْمْ وَيَكُونٌ الرْسُولٌ عَلَيْكُمْ 
شَهِيدَاةء لِك قَوْلَهُ جَلْ ذِكْرُهُ: ِوََدَِكَ جَمَلَاكُمْ أم مَذٌّ وَسَطَّا لِتَكُونُوا شهدَاء عَلَى اناس وَيَكُونَ 
الوَسُولُ عَلَِكُمْ شَهِيدًا4 وَالْوَسَطُ الْعَدْلُّه. والقصد من الرواية حث المؤمنين الأوائل على الشهادة 
وعدم حثيانة نبيهم كما خان نوحاً قومه. انظر: البخاري» الجامع الصحيح المسند من حديث رسول 
الله (5:) وأيامه. ج لاه ص23197 رقم 45417. 
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التوحيدي المنزل. ذلك أن الشهادة هي موقف إدراكي خالص» و«الجهاده هو 
الوسيلة إلى الشهادة على الناس ء, حيث سيكتف الخطاب القرآ آني ذلك 9 
ظوجَامِدُوا فير اللّهِ حَقٍّ حِهَادهِ هو اجتبَاكمْ وَمَا جَعَلَ عَلَيْكُمْ في الدّينٍ مِنْ 
حَرَجٍ م مله أبيكُمْ إْرَامِيمَ هُوَ سَنّاكُمُ الْمُسْلِمِينَ ين قَبْلُ وَفِي هَذَا لِيَكُونَ 
الوَسّولُ شهيدا عَلَيْكُمْ وَتَكُونُوا شهَدَاء عَلَى النَّاسٍ 0074 


إذا كان هذا هو المفهوم الأصل للشهادة””*''. فإنَ الذين قتلوا في سبيل 
إعلاء كلمة الله لأداء الشهادة الواجبة على الناس «شهادتهم على الأمب)؟9) 
أطلق عليهم المؤمئون الأوائل وصف «الشهيد» في سبيل الله؛ 5 قتل في 
أثناء أدائه الشهادة على الناس ٠»‏ «تنتهي شهادته بالجهاد لإزالة العوائق التي 
تُضلَّ الناس وتفتنهم من أي لون كانت هذه العوائق . فإذا استشهد [قتل] في 
هذا فهوء إذأء «شهيده أدَى شهادته لدينه» ومضى إلى 0 . غير أنْ 
مفهوم الشهادة لم يلبث حتى انكمشت دلالته إلى حدود «الموت في سبيل 
اللههك» وهو مفهوم يجد أصله في بعض النصوص التبويّة» إلآ أنّ هذا المفهوم 
التداولي للشهادة أنسى المفهوم القرآني الأصل» وأدّى تطاول الأزمان إلى 
تحوير قيمة «الشهادة» كما تبدو في الخطاب القرآني لتصبح مرتبطة في شكل 
كامل بالموت». كما يظهر في تعبير «النصر أو الشهادة؛ المعروف» الذي لم 
يرد قط لا في الخطاب القرآني ولا في العهد النبوي2*90, 


(؟16) «سورة الحجء» من الآية 4/, 

(167) قارن ب: المصطفوي» التحقيق في كلمات القرآن الكريم» اج 15 ص 115. وكان قد 
تنبه محمد شحرور إلى أن مفهوم الشهادة في القرآن ليس مطابقاً لما هو شائع في الفقه والأدبيات 
الإسلامية» إلا أنه ذهب بعيداً في تأويله معتاه. انظر: شحرورء الاسلام والايمان: منظومة القيم 
ص ”> و10 

)1١54(‏ الزمخشري. الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» 
3 01 ص 8". وقد سميت العبارة دلا إله إلا الله محمد رسول اللهة الشهادتين» باعتبارين» 
أحدهما؛ الشهادة أمام الناس على النفس. والثاني؛ مجازاً لأنها غاية الشهادة ذاتها. 

(155) سيد قطبء في ظلال القرآن» ط ؟١‏ (القاهرة: دار الشروق» 1987). ج 7 
ص 48٠‏ 

(157) ومع أن الخطاب القرآني استعمل تعبير «إحدى الحسنيين؟ [التوبة: 07] وهو يعني به 
حسب السياق القتل في سبيل الله والفوز بالجنةء أو القتل في سبيل الله أو النصرء وليس في 
السياق أي تلميح من أي نوع كان بأن «القتل؟ أو «الموت في سبيل الله» هو عين «الشهادة»» فمفردة 
الشهادة (بالمعنى السياسي) لم ترد في هذه السورة على الإطلاق. حول معنى هذا التعبير في القرآن 
انظر مثلاً: الطبري؛ جامع البيان في تأويل القرآنء ج 4١ء‏ ص .59١‏ 


رذن 


هذا يجعلنا نفهم مغزى العمل الذي قام به النبي (45) بعد صلح 
الحديبية» أعني إرسال الرسائل للملوك والأباطرة والتخطيط للفتح من بعده؛ 
إذ معنى إرسال رسائل إلى ملوك الجهات الغلاث (الروم. والفرس»ء 
0 لم يكن مجرّد دعرة دينيّة عن بعدء وإثّما كانت شقًاً لطريق 
البشري» وقد ود ص النبي (25) القول لأصحابه المؤمنين: مَمْدُونَ جَزِيرَة 
الْعَرَبِ فَيَفْتَحُهًا اللّهُ 4 نُمْ فَارِسٌ فَيَفْتَحَهَا اللّهُ ؟ نُم تَعْرُونَ لوو فَيَفتسهَاة090, 
ويفسر لماذا 2 البيعة للنبي 2 بعد فتح مكة «على الإيمان 
والجبادة*2 فحست 


خلاصة القول. إِنْ القيمة السياسيّة العليا في القرآن هي المساواة» التي 
تنحدر على نحو مباشر من الاعتقاد المركزي وهو التوحيد الخالص» 
والمساواة هنا هى المساواة السياسيّة الراجعة إلى الأصل البشري المشترك 
الواحدء لا الاجتماعية أو الاقتصادية التى تذهب إليها بعض المدارس 
الفلسفيّة الحديثة» فالتفاوت الاجتماعي الاقتتصادي جزء من منطق التدافع 
التاريخي» وبإمكان المتلقّي للخطاب القرآني أن يعثر على آيات كثيرة تقر 
بهذا التفاوت وتراه 7 محتوماً لا مناص من الاعتراف به» ليس أقلّها 5 


و 


الخطاب الجامع هُرّ الذي جَعَدَكُمْ خَلَائِفٌ لض وَرَفْعَ يَعْضَكُمْ َوْقَ 
بَعْضٍ دَرَجَاتِ ا في مَا آناكُم إنَّ رَبك سَرِيعْ م الْعِقَابٍ وَإِنّهُ لْمَفُورٌ 
حي لذ 


)١510(‏ انظر هذه الرسائل في: محمد حميد الله؛ مجموعة الوثائق السياسية للعهد النبوي 
والخلافة الراشدة» ط ه مصححة ومتقحة ومزيدة (بيروت: دار النفائس» »:)١9486‏ ص 94 وما 
يعدها. 

)1١64(‏ مسلم بن الحجاج » الجامع الصحيح المسمى صحبح مسلم. جَ » ص 55590 رقم 
8 

)١65(‏ هذا التعبير جزء من حديث نبوي شريف عن الصحابي مَُاشِعٌ قَالَ: أتتتُ لني صلى 
الله عليه وسلم بأَجِي بَعْدَ الْْنْح قُلتٌ: يَا رَسُولَ اللو جنك بأحِي لِْبايعَهُ عَلَى عَلَى الْهِجْرَةِ؟ قَالَ: 
«دُمَبَ أمل الْهِيْجِرَةٍ بِمَا فِيهًا»! فَُقُلْتُ: عَلَى أَيْ شَيْءِ ُبَايعُهُ؟ قَال: «أَبَايعُهُ عَلَى الإسلام وَالإِيِمَانٍ 
وَالْجِهَاتء وفي رواية: «على الجهاد والخير». انظر: المصدر نفسهء ج لاء ص ا رقم 
لاكملاء واليخاري» الجامع الصحيح » جَ 0 ص .١6‏ رقمان :“٠8‏ و5705. 

)1١(‏ *سورة الأنعام»» الآية .١56‏ بملاحظة ما أشرنا إليه آنفاً من أن الابتلاء هو التغيير نحو 
الأحسن (التطوير). انظر الفصل السابق. 
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وستولّد هذه القيمة السياسيّة العليا بالتضافر مع مفهوم التوحيد الخالص 
قيمة فرعيّة هي «الفتح»» الذي يعني تحرير الناس وتهديم الأرباب من دون 
الله وجعل البشر متساوين» وكانت نتيجة هذه القيمة في ديانة مكمّلة للديانات 
التوحيديّة في قلب العالم القديم «مركزها هذه المرة شعبٌ جديدٌ وأرض 
جديدة أيضاًء يعيشان في قلب التنازع الإمبراطوري على العالم» وهما في 
معزل عنه أو في حماية طبيعيّة سمحت للشعب أن يحتفظ بروح الحرية 
والكرامة والسيادة الذاتية» وجعلت من الأرض ساحة صراع ومناورة ذاتيّة 
مسعلة030) هي «كسر حدود التقسيمات القديمة للمجتمعات الزراعيّة التي 
كانت محاصرة بين واحات معزولة ومضطرة إلى أن تشنّ الحروب باستمرار 
في محيطها البربري للدفاع عن نفسهان”'"'©» وبما تحمله من إيمان بإله واحد 
لجميع البشر فتحت الديانة التوحيديّة التواصل الروحي والاجتماعي في وسط 
العالم (تقاطع القارات الثلاث)» بمعزل عن الدول والممالك والانتماءات 
القوميّة» بالإضافة إلى ذلك #سمحت بربط واحات الحضارة جميعها في نظام 
تجاري وثقافي واحد لم تعرفه الإنسانيّة من قبل» وبذلك خلقت الإطار 
والمجال الجغرافي والفكري لإخصاب قوى ماديّة وعقليّة لا سابق لهاء 
والعمل على تبلورها ونموّها. ولم يكن من قبيل الصدفة أن يكون مركز هذه 
الحضارة الوسيطة العالم العربي؛ ذلك أنّ هذا العالم (...) سوف يصبح 
أداة الوصل بين حضارات آسيا البعيدة والمقطوعة مليّاً عن الغرب» 
وحضارات الغرب والجنوب الإفريقي»”"''»: باختصار: أصبح الإسلام بهذا 
الفتح «مركز تركيب حضاري عالمي بقدر ما أتاحت عقيدته نفسها توحيد 
الحقيقة الإنسانيّة ونفي الدول والممالك والسلاطين. وجعل الأرض مهاداً 
يجري عليها الإنسان: من أقصى الشرق إلى أقصى الغرب مدغماً بعتاية الله» 
وثقته وإيمانه برعايته 0 


وفي ديانة كونيّة خطط لها أن تكون خاتمة» كان من المحتّم أن تنزل 
(61) غليون» نقد السياسة: الدين والدولة» ص 44. 
(0) المصدر نفسه.؛ ص ”57. 

.47 المصدر نفسهء ص‎ )١16( 


.44 - 4” المصدر نفسهء ص‎ )١14( 


"ظ2> 


وسط العالم ليفكن ذلك المؤمنين من الشهادة على الناس» التي كان 
الفتح وسيلتها: لوَكَذَيِكَ جَعَلْنَاكُمْ أنَهّ وَسَطأً لُدَكُونُواً شهَدَاء عَلَى النّاسِ 
كوو الدَسُولُ عَلَيكُمْ بيد وستكون «الشهادة على الناس» إذاً هي 
القيمة الأبرز التي سيولدها مقهوم الفتح نفسه» القيمة التي سيجري عليها 
تطاول الزمن تعديلات عديدة أدّت في النهاية إلى فقدانها المعنى الجوهريٌ 


,141“ #سورة البقرة»؟ الآية‎ )١156( 


اللكنا 


الفصل الساوس 
سُنّم القيم السياسية 


ليست قيمة المساواة هي القيمة السياسيّة الوحيدة التي يمكن متلقّي 
الخطاب القرآني أن يجدهاء فثمّة قيم سياسية عديدة أخرى حك ملاحظتها 
بوضوح في هذا الخطاب» غير أنْ هذه القيم ليست على مرتبة واحدة» 
فبالإمكان تمييز قيم أساسية وأخرى فرعية» وحتى يمكننا أن نقوم بعمل 
بتحديد هذه القيم بنوعيهاء ثم ترتيبها وفق سلّم قيمي» فإنّنا سنعمد إلى 
رؤية العالم التوحيديّة كما تبدو في الخطاب القرآني» ونبحث عبر مفاهيمها 
الأساسيّة القيم المقابلة لهاء على أساس أن القيم السياسيّة هي الوجه الآخر 
للمفاهيم الاعتقاديّة التي اشتقّت منها النظرية السياسيّة كما أشرنا في مطلع 
المبحث السابق. من المفيد ترتيب العقائد حسب أهمَّيّتها لاستخراج القيم 
وفقاً لترتيبها الوجودي. على أن هذا الترتيب لا يعني بالضرورة أن القيم 
المقابلة له مرتّبة سلميّاً وفقاً للتسلسل ذاتهء ففي عالم السياسة يجب الأخذ 
بعين الاعتبار غاية الفعل الإنساني كما تبدو في الخطاب القرآني بالحسبان 
تماماً كما نأخذ أصل الوجود وموقع الإنسان فيهء ذلك أنّ غاية الفعل 
السياسي تمثّل الممارسة الخطابيّة المهيمنة التي يفترض أن تؤطر تمام الفعل 
السياسي وتحكم مساره. 

وفي حين يبتدئ الوجود الإنساني كفرع عن الوجود الأزلي لله الواحد 
الأحد الذي لا شريك له ولا ولدء فإنَ نهاية الوجود الإنساني تبدأ عند 


لا 


إنجاز ما يُسمّيه الخطاب القرآنى «الاستخلاف'2 عن الله» المفهوم الذي 
يمختصر معنى العمل على الازدهار والنمو أو بتعبير خلدوني االعمراو ةا أو 

التحضّر» بحيث يبدو التوحيد والاستخلاف قطبين متكاملين للوجود 
الإنساني» ف«الله» الخالق والمالك للكون سخّرهء وسخر الأرض خاصةً» 
للإنسان ١ما‏ فِي السَّمَاوَاتٍِ وَمَا في الأرضٍ»» وأنعم على الإنسان بالحرية 
والعقل والقدرة على العمل كاشان: لممارسة دور الاستخلاف في الأرض: 

«آلم ‏ تَرَوْا أَنَّ اللّهَ سَخَّرَ كم ما في السَّمَاوَاتِ وَمَا في الأض وس سْبَعَ عَلَيكُمْ 
نِعَمَهُ ظَاهِرَةٌ وَبَاطَِةٌ4”". هذا الاعتقاد الذي سيكمل فصول نزع السحر عن 
العالم من جهة» ويؤشر إلى دور الرسالات التوحيديّة في تأهيل البشر 
لممارسة حضورهم الحسّي والملموسء» مقابل انسحاب الفعل الإلهي المباشر 
لصالح ممارستهم لدور أكبر في الأرض» ليس اعتقاداً سياسياً بالمعنى 
المباشرء وإِنّما هو اعتقاد يشمل الفعل الإنساني» عموما من أدقٌ تفاصيله 


إلى أوسع عموم له بوصفه «الأمانة4 التي حمل عبأها الإنسان؟, ومع ذلك 


)١(‏ حول مفهوم «الاستخلاف» قارن ب: عيد المجيد النجارء خلافة الإنسان بين الوحي 
والعقل: بحث 01 جدلية النص والعقل والواقع؛ سلسلة المنهجية الإسلامية؛ 5. ط ؟ (واشنطن: 
المعهد العالمي للفكر الإسلامي: :)١1497‏ ص١31ء‏ وسيف الدين عبد الفتاح إسماعيل» في النظرية 
السياسية من منظور إسلامي : منهجية التجديد السياسي وخبرة الواقع العربي 5-0 سلسلة 
الرسائل الجامعية؛ ١8‏ (هيرندن: قيرجينا: المعهد العالمي للفكر الإسلامي» 4) ص 184. 

(؟) حول مفهوم العمران في القرآن قارن ب: عبد الرحمن بن إبراهيم المطرودي» الإنسان: 
وجوده وخلافته في الأرض في ضوء القرآن الكريم (القاهرة: مكتبة وهبة» ))١49٠‏ ص 37١‏ 
وملكاوي» «العمران في منظومة القيم الحاكمة.» ص 5. 

(5) «سورة لقمانء» الآية .٠١‏ وانظر: «سورة التوبة»» الآية 4/4 اسورة النحل»» الآية 4١4‏ 
«سورة الحج»» الآية 6؛ (سورة الزخرفء» الآية “217 و«سورة الجائية»» الآية 17. 

(4) كما تشير الآية : طإنًا عَرَضَْا الأمَانَة عَلَى السّمَاوَاتٍ وَالأَرْضٍ وَالْجِبَالٍ فَأبَينَ أن يَحْمِلْئَهَا 

شْفَمْنَ مِنْهَا وَحَمَلَهَا اللإنسَانٌُ نه كَانَ ظلُوماً جَهُولاً4 [الأحزاب: 1ل]. ومع أنّ مجمل المفسرين 
0 ا الأمانة هي «التكاليف الشرعية» فيما يرى بعضهم أنها «العقل» الإنساني» فإننا نميل إلى أنها 
«الخلافة في الأرض» (وهو رأي لسيد قطب أيضا)» وذلك أنْ دلالة إباء السماوات والأرة ضٍِ 
(والمقصود كل المخلوقات) مجاز عن العجز في أدائهاء وأن القادر الوحيد على ذلك تكوينياً 
الإنسان وحدهء وذلك أن التكاليف الشرعية ليست مقصودة لذاتهاء ولا العقل الإنساني والقدرات 
البشرية منحت للإنسان لمجرد الامتلاك؛ ثمة غاية كبرى وأمانة مقابل ذلك عليه أن يعمل لأجلهاء 
وليس غير الاستخلاف غاية للفعل الإنساني في الخطاب القرآني 

ويشير قطب إلى أن الآيات القرآنية تعلن «في سور متعددة» أن الله جعل هذا الكون ‏ لا 
الأرض وحدها ‏ عوناً له [الإنسان] في هذه الخلافة (. ..) [فهور] خلنٌ متفرد لا في الأرض 
وحدماء ولكن في الكون كله. فالعوالم الأخرى من ملائكة وجن وما لا يعلمه إلا الله من الخلق؟ د 
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فقد ذهب العديد من الكتّاب والباحثين إلى أنه قيمة حضاريّة وسياسيّة في 
الوقت نفيي0, ١‏ 

وبالإمكان القول إِنْ البنية الرئيسة للمنظومة الاعتقادية كما يمكن 
ملاحظتها في الخطاب القرآني تتأف من العناصر الأساسيّة الآتية على 
الترتيب: الله» الملائكة» الإنسان» الرسولء الكتاب» اليوم الآخر"©. وهذا 
الترتيب مستمَدٌ من ترتيب الوجود ذاته. وإذا ما استثنينا مفهومي «الملائكة» 
و«الرسول" اللذّيْن لا يعكسان قيماً سياسيّة بشكل مباشرء فإنّ العناصر الأربعة 
المتبقيّة تعكس قيماً كبرى ذات أبعاد سياسيّة مباشرة وبالغة الوضوح» ففي 
حين يقتضي الإيمان بالوحدانيّة الخالصة لله رب العالمين قيمتى «المساواة» 
وتالياً «التعدديّة» (أو بتعبير قرآني «الاختلاف") بين البشره فإِنّ الاعتقاد 
الخاص بأنَ الإنسان أكرم المخلوقات ومتفوق عليها في تكوينه الذي هُيّى به 
في أحسن صورة وتقويمء يقتضي قيمة «الكرامة الانسانية؛» وبما أنه خلق 
ليُستخلّف في الأرض فقد زُوّْد بالقدرة على الاختيار والإرادة» مما يقتضي 
قيمة «الحرية». في حين يقتضي الإيمان بالكتاب بما هو «شرعة» وقانون 
قيمتي «الشرعيّة؛ القانونية» و«السلام» والأمن الاجتماعي» ويقتضي بخلافة 
الإنسان في الأر ض كغاية للفعل الإنساني قيمة «الصّلاح؛ أو العمل الصالح» 
فإنَ الاعتقاد باليوم الآخر يقتضي قيمة «المسؤولية» الفردية. 


لها وظائف أخرىء» كما أنها خلقت من طبائع أخرى تناسب هذه الوظائف. وتفرد الإنسان وحده 
بخصائصه هذه ووظائفه. يدل على ذلك قول الله تعالى: «إنا عرضنا الأمانة على السماوات 
والأرض والجبال فأبين أن يحملتها وأشفقن منهاء وحملها الإنسان, إنه كان ظلوماً جهولاً»© (...) 
هذه الأهمية التي تخلعها القصة ومجموع النصوص القرآنية على هذا الكائن الإنساني لا تقتصر على 
دوره في خلافة الأرض» بهذه الخصائص المتفردة؛ ولكن صورتها تكمل بتأمل الآفاق والمجالات 
التي يتحرك فيهاء والعوالم التي يتعامل معها. إنه يتعامل تعاملاً مباشراً مع ربه الجليل سبحانه! هو 
الذي أنشأه بيده. وأعلن ميلاده في الملا الأعلى». انظر: قطبء. في ظلال القرآن. ج *23 
ص 17171؛ الطبريء جامع البيان في تأويل القرآن. ج .٠١‏ ص 7755: والبغوي: معالم التنزيل» 
ج 3 ص 580. 

(5) انظر مثلاً: أبو الفضل والعلواني: نحو إعادة بناء علوم الأمة الاجتماعية والشرعية: 
مراجعات منهاجية وتاريخية.» ص 6١٠ء‏ ولؤي صافي » العقيدة والسياسة: معالم نظرية عامة للدولة 
الاسلامية» سلسلة قضايا الفكر الإسلامي؛ ١١‏ (هيرندن» فرجيئيا: المعهد العالمى للفكر الإسلامى» 
5) ص ل١1. ١ 1 ١‏ 

(1) بالرغم من أن «الملائكة؛ هي أحد عناصر الإيمان الأساسية أيضاء إلا أننا لا نجد قيمة 
سياسية يمكن أن تقابل هذا المفهوم. 
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أولا: القيم الأساسية (فهم الأصول) 

يمكن أن يستدل محلل الخطاب بمئات الآيات على وجود تلك القيم؛ 
صراحة وضمناً في كامل أنحاء القرآن» وباستثناء قيمة «المساواة» التي سبق 
وقمنا بدراستها في المبحث السايق» ا سنقوم بملاحظة تقدم الخطاب 
القرآني والعمل على تحليل القيم الأساسيّة هذه وفقاً لأهميّتهاء لنعمد» بناء 
على ذلك» إلى ترتيب التعارضات ونظامها بينها. على أَنْ فهم القيم السياسيّة 
الأساسيّة التسع ‏ يستدعي ملاحظة كيفيّة انبثاقها من المفاهيم الكبرى الأولى» 
ورؤية بعض تجلياتها في المفاهيم والأحكام الأخلاقيّة والتشريعيّة : 


١‏ التعددية 


التعذد بما هو مقابل ضروري للوحدة» هو مفهوم عددي بالمعنى 
الرياضي للكلمة» هو تعدّد الخلق مقابل وحدة الخالق'"» هكذا سنعثر منذ 
الآبة الأولى في القرآن أن معاسل مقهوم «الله؛ الرب هنالك جماعة 


«العالمين»: «الْحَمْدُ لله رَ ب الْعَالَمِينَ7”4 في حين إِنْ آخر كلمتين في 
القرآن هما لمن الْجِنةٍ َالنا 94 ٠»‏ وهما مفهومان تكثيريّان يحملان مفهوماً 
عددياً رياضياً فى سباق مقابلة بالله بوصفه الإله والربٌ الواحد للبشر المالك 
لكل لمن في القرآن مخاطبة للبشر بوصفهمء موضوعيّاء فرداً 
واحداء إلا في قصة آدم الذي به بدأ الوجود الإنساني» ومع ذلك لم 


يخاطب آدم بصفة «الإنسان» يأل التعريف» ولا حتّى بصيغة اللكرة؛ ذلك أنْ 


آدم لم يكن وحده» وحين أخبر الله الملائكة بأنّه خالقٌ شرا من طين خلق 
آدمء وخلق معه زوجه» أي إنه ابتدأ الخلق الإنساني متعدداً» الأمر الذي 


30 25 كن 


سيؤكده الخطاب القراني لاحقاً بالآية: ظوَلَْقَدْ حَلَفْنَاكُمْ ؟ ثُمّ صوَّرْنَاكُمْ ثم 42 


(0) لاحظ جمال البئًا أن مفهوم الوحدانية في العقيدة الإسلامية يستلزم التعددية فيما سوى 
الله. انظر: جمال البنّاء التعددية في مجتمع إسلامي (القاهرة: دار الفكر الإسلامي» ,)0٠١١‏ 
ص .١‏ وقارن أيضاً ب: محمد عمارة» التعددية: الرؤية الإسلامية والتحديات الغربية (القاهرة: 
نهضة مصرء )2 ص .١‏ 

(8) «سورة الفاتحةء» الآية ؟. 

(9) «سورة الناس»» الآية 5. 

)0١(‏ في سورة الفاتحةء الله هو رب العالمين» الرحمن الرحيم؛ مالك يوم الدين والمعبود 
الهادي إلى الصراط المستقيم (الآيات: 7 -5) وفي سورة الناسء» الله هو رب الناس وإلههم. 
ومالكهم (الآيات ١‏ - "). 
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ِلْمَائِكَةٍ اسْجُدُوا لآدَمَ مَسَجَدُوا إِلّا إِبلِيسَ لَمْ يَكُن من السّاحِدِينَ04". 


على أنْ هذا التعدّد الذي يبدو رياضيّاً صرفاً سيصبح مفهوماً أكثر غنىئ 
عندما يضم م إليه الخطاب القرآني مفهوم «الاختلاف» المتعلق بتدوع البشر» 
حيث يعتبر الخطاب القرآني أن الاختلاف البيولوجي المتعلق بالجنس 
والنوع”""2» والأعراق (الألوان)””'" وفي طبائع البشر ومحاكماتهم وتصوّراتهم 
التي تعبّر عنها لغاتهم (اللسان)29 والانتماء الجحماعي (شعوب 
وقبائل)*5. 0 إلى التفاوت الاقتصادي والمعاشي""'2 وفي درجات 
التأهيل والكسب'""'» حقيقة موضوعيّة تتصل بالتنوّع الإنسائي وغنافء إلا أنْ 
هذا التنوّع يقوم 0 اختلاف لا يمس بأصل التكوين الإنساني المشترك 
الواحد؛ فالبشر جميعهم صدروا «من نفس واحدة»”*'2. وفطرة الله التي فطر 
الناس عليها هي أيضاً واحدة فيهم جميعاً على حدّ سواء'*''. وفي حين يوازي 
فيه مفهوم التعدد الرياضي التعذد التنوّعي (الاختلاف)»: فإنّْه يصبح بإمكاننا 
الحديث عن قيمة التعذدية كقيمة مركبة. 


على أن هذه التعدديّة التكوينيّة للبشر تولّد بالضرورة التعدديّة السياسيّة» 
القيمة التي يُرى من خلالها المجتمع السياسي باعتباره مجتمعاً متعدّد الروابط 


.١١ اسورة الأعراف, » الآية‎ )١١( 


(15) انظر مثلاً: «سورة الحجراتء؟ الآية 1. وخاصة تعبير ليا أَيُهَا التَامِنُ إِنَا خَلَفْنَاكُم من 
ذُكَرٍ وَأنتَى» . وانظر أيضاً: #سورة النجم. » الآية 6؛ «سورة القيامة» 4 الآية 184 واسورة الليل؛ ؛ 
الآية رد 

(17) انظر: «سورة الروم»؟ الآية 1؟. وخاصة تعبير ايلا ألْسِنَيكُمْ وَألْوَاتَكُمْ». 

)١4(‏ انظر: «سورة الرومء؟ الآية ؟71. 

:220 انظر : #سورة الحجرات» الآية اولك وحخاصة تعيير لوَجَمَلْنَاكء ف شعوباً وََبَائِلَ4. 

(11) انظر: «سورة الرتعرقت»» الآية ضة وبخاضة التعيير” درَبْك نحن كُسَمْنا بيهم مُمِسَتَهُمْ 
في الْحَيَاةٍ الدّنيًا وَرَكْمْنَا بَعْضَهُمْ فَوْقَ بَعْضٍ دَرَجَاتِ لِبَتَخِذَ بَعْضْهُم بَعْضاً سُخْرِياً4. 

)١(‏ انظر: (سورة الأتعام.» الآية 6»؛ وخاصة تعبير «ورقع بعضكم فوق بعض 
درجات4» وانظر أيضاً: «سورة الزمرء» الآية 9» وخاصة تعبير: هقُل هَل يَسْتَوي الْذِينَ يَعْلَمُونَ 
وَالْذِينَ لا يَعْلَمُونَ4. 

(1) انظر هذا التعبير في: «سورة النساءء» الآية ١؛‏ «سورة الأنعام»' الآية 494 «سورة 
الأعراف»؛ الآية 184» وةسورة الزمرء» الآية 5. 

(19) انظر: :سورة الرومء» الآية .,١‏ والآية تتحدث عن الإيمان بالتوحيد الخالص لله بوصفه 
فطرة إنسائية ثابتة» وهو إيمان يقتضي وحدة الاصل البشري والمساواة بين البشر على ما أوضحنئا في 
الفصول السابقة. 
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والانتماءات السياسيّة تجمعه مصالح مشروعة مختلفة””©؛ ذلك أن «السلطة 
السياسيّة هي واقع من معطيات الطبيعة البشريّة»” وأثرٌ حتميَ له(""» اعتبار 
هذه التعددية هو الوجه الآخر للشورى» ذلك أنْ الشورى تُضمر اعترافاً 
جوهرياً بالتعدّديّة السياسيّة» وتمثّلء أساساًء مبدأ المشاركة في صنع القرار» 
أو المشاركة السياسيّة» قد لا نعثر على آيات كثيرة يصرّح فيها الخطاب 
القرآثي بالتعددية السياسيّة مقارنة بما يمكنئنا ملاحظته من العديد من النصوص 


التي ت* تشير صراحة إلى التعدديّة التكوينيّة للبشرء إضافة إلى ذلك؛ فإنْ خطاب 
القرآن للمؤمنين كجماعة» في موضوعات ذات طبيعة سياسيّة يعكس هذا 
الاعتراف» كالأمر العا بإنفاذ العهود السياسيّة: ِل الْذِينَ عَامَدتُم مَنَ 
0 َم لم ين يَْصْوكُمْ شَيئاً وَلَمْ مُطَاهِرُوأ َلَيكُمْ أحدأ تيمر موأ إِلْيْهِمْ 
عَهْدَهُمْ إِلَى مُذَيِهِمْ إِنَّ الله يُحِبِّ 000 والأمر ابإعداد القوّة لمواجهة 
عدو 0 المؤمنين : دوَأَعِدُوا لَهُم ما شم من قُوَةٍ وَصِنِ رَيَاطٍ الْخَيْلٍ 
ون به عَدَوّ الله وَعَدُوّكُمْ وَآخْرِينَ من 0 م لا تَعلْمُوتَهُمْ اللّهُ يَعْلْمْهُمْ 7 
تنفِقُوأ من شَيْءِ فِي سَبِيلٍ الله يو ف إِلَبْكُمْ وَأنتُمْ لا تُظلَمُون4” "2 و كذلك 
الأمر للنبي ع بإدارة أمر الجماعة العرم تالكورض : «وَشَاوِرَهُمْ ف الأمْرِ 
َإِذًا عَرَمْتَ قَتَوَكَل عَلَى اللَهِ إِنَّ اللّهَ يُحِبّ الْمُتَوَكلِينَ4”*'' وغير ذلك كثيرء 


رف مفهوم التعددية السياسية (سعتلدسام اهءناناه2) فى الفكر السياسي الحديث ينتمي إلى 
الفكر الليبرالي» حيث يرى فيه الليبراليون اعترافاً بحقيقة التننوع الموضوعي في المجموعات السياسية 
في في المجتمع» ومبداً لتوزيع السلطة وعدم الاستفراد بالحكم من قبل مجموعة سياسية مهيمنة» وينظر 
إليه على ضمانة لعدم «تمركز الحكم؟ ول«تحقيق المشاركة» السياسية؛ و«توزيع المنافع» على جميع 
أعضاء المجتمع السياسي؛ ويعارض هذا المفهوم اتجاه اليساريين» واليميئيين (المحافظين) الجديد. 
انظر: موسوعة السياسة» رئيس التحرير عبد الوهاب الكيالي ط ؟ (بيروت: المؤسسة العربية 
للدراسات والنشرء »))١997”‏ 3 ل ص فكلا ةكلل و:عالمساط أمءانتامص ,متمكل؟ مدن وصكا 
ج81 :© لهة ععصطيص1" ,طعوعء1” ,انوط .>[ به200مط) «رعمء1 إمعللاوط «رعممممادعادمت جا اناك 6 
.16 .م ,(1927 ,.عض]! ,لإمومدده© 300 معورظ8 ,نامع 112 :رملا 
وللاستزادة؛ انظسر أيضاً: وتياظ تععلاتاو عزإماسوظ م16 امتأمصاط تربوع2 ,وععطنفاظ وعامقطت 
.(2000 ر,ؤعععط لإأأوقء اندلا لدمكلى0 بعاءهن ل" بدعل8 بلعه0:1) نمالا معناعةج2 
)١١(‏ محمد طه بدوي» النظرية السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسية (القاهرة: المكتب 
المصريء [د. ت.]).) ص 77. 
)١6(‏ المصدر نفسهء» ص ”77. 
(؟1) «سورة التوبة»» الآية 4. 
)١4(‏ «سورة الأنفال.» الآية 39. 
(16) «سورة آل عمران.» الآية 168 


بل إن الخطاب القرآني لم يتوجّه ولا مرة واحدة إلى أولي الأمرء وإِنّما إلى 
الجماعة المؤمنة» دائماء ولم يتحدّث القرآن عن «ولي أمر؛ وإِنْما عبّر دائماً 
بصيغة الجمع «أولي الأمرءء وذلك أن الفرديّة والاستفراد بالقرار الخاص 
بالجماعة السياسيّة مناقض للتعددية. 


على أنّ الخطاب القرآني وامشا مفردة «الطائفة» فى التعبير عن 
الجماعات السياسيّة: «وَإن طَائْفتَانِ ص المُؤْمِتِينَ تدلُو ١‏ َأَصْلِحُو ١‏ َنَهُمَا فإن 
َم بَعَثْ إِحْدَاهُمَا عَلَى الأُخْرّى فَقَاتَلُوا الْتِي تَبَغِي حَتَى نَفِي إِلَى مر الله قن 
ناث تَأَصْلِحُو ١‏ بَيْنَهُمَا ِالْعَدْلِ4” "2 فالخطاب يوضح بأنَّ الانقسام السياسي 
إلى طوائف ينبغي ألا يتحوّل إلى صراع بينهاء وهو ضمناً لا يُظهر تناقضاً بين 
التطييف (الانقسام إلى طوائف) وبين الإيمان والبقاء كجزء من جماعة 
المؤمنين» ما لم يؤدٌ ذلك إلى صراع يفضي إلى زوال الجماعة ذاتها 
وانهيارهاء الأمر الذي عبّر عنه القرآن ب«التنازع»”"" الذي يؤدّي إلى ذهاب 
ديج المؤمنين» أي قوتهم المتأتيّة من كونهم جماعة موحدة: ظوَلا تَتَارَعُواً 
فَتَفْشَلُوا وَتَذْمَتَ ريخكم04". وعلى أيّة حال؛ فقد كان التعبير القرآني 
«طائفتان من المؤمنين» مقصوداً لبيان إمكانيّة التعدذد السياسي وعدم تعارضه مع 
الإيمان على الأقل» وسيتكرّر استخدام هذا المفهوم على امتداد الخطاب 
مترذداً بين دلالة الجماعة السياسيّة ومطلق الجماعة في إطار الجماعة الأم. 


وبالرغم من أن مفهوم ‏ «الطائفة» بات يحيل في العصر الحديث إلى 
الانقسام الديني والاختلاف الملي والمذهبي» ما يجعل الانقسام السياسي المبني 
على الانتماء الطائفى أحد أكبر الأخطار التى تهدّد تماسك المجتمعات 
السياسيّة» ذلك أن هذا الانقسام السياسي سيفضي غالباً إلى انتقال الصراع 
الديني إلى الصراع السياسي» وبما أن الصراع الديني هو صراع إلغاء وليس 
صراع تسوية» بوصفه رام على استحواذ الحقء فإِنّ الصراع السياسي الناشئ 
عن التطييف الديني ب يفضى إلى نهايات مأسوية» تقضي غالباً على وحدة 
المجتمع السياسي. إلا أنّ ذلك لا يعني أن الاستخدام الحديث لمفهوم الطائفة 


(7؟) «سورة الحجرات»» الآية 9. 

زففقة «سورة الأنفال»» الآية ع وانظر» حول دلالة مفهوم «التنازع» في الخطاب القرآني» 
الفصل السابق من هذا الكتاب. 

(14) نسورة الأنفال»» الآية 45. 


هو ذاته اللاستخدام القراني؛ فمفردة «طائفة» تحيل إلى فعل لغوي يشير إلى 
معنى «الدوران حول الشيء»0 "0 فيما يحيل الاسم (طائفة) إلى الجماعة التي 
«تُطيفث ب [الشخص] الواحد أو بالشيء؟ 6" على ما ذهب ابن فارسء» الذي 
أشار إلى أنه «لا تكاد العرب تحذها بعدّد د معلوما ولك وبالإمكان ملاحظة أن 
مفهوم الطائفة لا بذ من أن يتضمْن علاقة بأصل تتم الحركة حوله!”"؛ وهي 
احتفاظه بالعلاقة بالجماعة الأمّ» فالطائفة - وبالنظر إلى الأصل اللغوي ‏ هي 
جماعة لكئها ضمن جماعة أكبرء إلآ أنْ سبباً ما جمعها وطوّفها؛ إذ ما من 
اجتماع إلا وله سبب. وفي حين يميل مفهوم الطائفة في السياق القرآني بوضوح 
إلى مفهوم الجماعة الجزئيّة في جماعة أم هي جماعة المؤمنين عادة انيد فإن 
مفهوم الطائفة يحمل» في سياقات عديدة» أبعادا سياسية ‏ اجتماعيّة صرفة. 


فنفي أوَّل استخدام لمفردة «طائفة» فى «آل عمران ”7 إِنَان تنظيم 
الجماعة, التي يفتردض أنها تشكلت مفهومياً على نحو كامل في سورة البقرة» 
وبناء السلطة السياسيّة على أسس جديدة» يعمد الخطاب القرآني إلى وضعها في 
إطار سياسي» وفي سياق تاريخي محدّدء فالدلالة الإحاليّة للآية التي استعملت 
فيها المفردة هناك تتصل بالعهد النبوي المدني» «ولا خلاف بين أهل التأويل أنه 
عنى بالطائفتين: بني سلمة [خزرجيون] وبني حارثة [أوُسيون]" 0 على حد 
تعبير تعبير الطيري» والأمر كان متصلاً بالتشاور وممارسة الشورى حول تبوء «مقاعد 
للقتال»””" أو الحشد لمواجهة هجوم قريش وحلفائها من المشركين”"". على 
أن من الملاحظ بأن الطائفتين ‏ كما يوحى السياق ‏ جماعتان متمايزتان من 
المؤمنين في إطار موقف سياسيء إلا أن المثير للانتباه ربط الطائفة بمفهوم 


() انظر: ابن فارس» معجم مقاييس اللغة» جَ ص 738 

)١(‏ المصدر نفسه. 

)"١(‏ المصدر نفسهء وحول اختلاف عدد الأفراد الذين يُطلق عليهم طائفة» انظر: الراغب 
الأصفهاني. مفردات ألفاظ القرآن الكريمء ص .07١‏ 

(75) قارن ب: المصطفوي. التحقيق في كلمات القرآن الكريم؛ ج لاء ص 3797. 

(1) قارن ب: السيدء مفاهيم الجماعات في الاسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية 
للاجتماع العربي الاسلامي» ص 59. 

(4") #سورة آل عمرانء» الآية .١77‏ 

(5*) الطبريء جامع البيان في تأويل القرآن. ج لاء ص .15١‏ 

20 انظر: «سورة ال عمرانء» الآية .١71‏ 

(3”0) انظر: الطبريء المصدر نفسى. ج لاء ص 165 


ين 


«الفشل»: «اإِذْ هَمت طَائِفَانِ مِدَكُمْ أن تَفْسَلَا4. ومن الواضح أن الفشل0", 
بما يعنيه من ضعف وتردّد وخورٌ في العزيمة في موقف ماء لم يمنع من جهة 
ن تبقى الطائفة جزءاً من جماعة المؤمنين؛ فالآية لم تكتفٍ بربطهم بالجماعة 
المؤمنة بشبه الجملة «منكم؛؛ بل أضافت تأكيداً لا يقل أهمّية» وهو نسبة 
علاقتهما بالله بأنّها علاقة ولاية: «والله وليّهماك» والولاية هي النقيض لمفهوم 
العداوة على ما سيأتى. ومن جهة أخرى يعنى ذلك أن فشل طائفة ما فى 
الجماعة ليس فشلاً للجماعة برمّتها في مواجهة أعدائها. ١‏ 

وسيلاحظ متلقّي الخطاب بأنّ تعبير الطائفة يبقى مكتززاً بأبعاد سياسيّة 
ويكاد لا يرد إلا في وقائع موضوعيبّة مشخصة. وسياقات ا 
0 فتوصف جماعة من المؤمنين بأنها طائفة» وكذلك جماعة 
المنافقين بأنها طائفة» الأمر الذي سيعرّز من كون مفهوم الطائفة مفهوماً 
محايداء لا يتصف على نحو مباشر بالإيجابيّة ولا السلبيّة» غير أن مفهوم 
الطائفة يبقى مرتبطاً دائماً بفعل ووجهة نظر تتعلق بواقع سياسي ماء ففي أوّل 
ورود كانت «طائفتان من المؤمنين» تهمّان ال ولنراقب الأفعال التي 
0 الطائنة في الورود الثاني المتعلّق بطائفتين ن ومنافقين: « 

ثفة» (من المؤمنين»» وَظيُحْفُونَ في نميهم مَا لا يُيدُونَ4 (المنافقين)» 
0 «أهمّتهم أنفسهي»! :2 وهي أفعال تتعلّق بمجال النظر وممارسة 
الإرادة الجماعيّة. 


يستمرٌ الخطاب القرآني في تقذمه في استخدام مفهوم «الطائفة»» ليتناول 
مرة أخرى المنافقين بوصفهم طائفة» لكتها أرادت أن «تُضل» النبي (15ةِ) 
وتحرفه عن مسعاه» وقد سبق وأشرنا إلى أن المنافقين هم جماعة سياسيّة قبل 
أن تكون ديئيّة» تحاول تقويض السلطة المنظمة التى أسّسها النبئ (46) فى 
المدينة بعد هجرته» و«الضلال» ‏ كما هو واضح ‏ في هذا السياق الجديد ل 
الطائفة هو الحرف عن «الكتاب والحكمة». ومن الملاحظ ..استحزار استعمال 
الفعل «همٌ؛: :ا «وَلَوُلَا فَضل اللَّهِ عَلَيْكَ وَرَحْمَتْهُ لَْهَمَتَ طَائِفَةٌ ما مُنْهُمْ أن يُضِلُوكَ 


(8") انظر: الراغب الأصفهاني؛ مفردات ألفاظ القرآن الكريم.ء ص 3717. 
(39) انظر: #سورة آل عمرانء» الآية .١64‏ 
(40) انظر: «سورة آل عمران»» الآية 164. 
)4١(‏ انظر: #سورة آل عمران»؟ الآية 165. 


نا 


وَمَا يُضِلُونَ إلا أَنفْسَهُمْ وَمَا يَضْرُونَك من شَيْءٍ وَأَنرَلَ اللّهُ عَلَيْكَ الْكِتَاتَ 
س ويم 


َالْحِكْمَة وَعَلَّمَكَ مَا لَمْ تَكنْ تَعلّمُ وَكَانَ فَضْلُ الله عَلَيْكَ عَظِيماً474. 

بالتقدّم قليلاً ينتقل الخطاب إلى وصف الجماعات السياسيّة للكافرين 
بالطوائف» وسيكون ثمَة علامة بارزة هذه المرةء هو 0 جديد لمفهوم 
الطائفة ب«الشوكة» (القوة): موَإِذ ذَ يَعِدكُمْ اللَهُ إِحْدَى الطَائةٌ تِفَيِيْن أَنّهَا لَكُمْ 
َتودُونَ نَ أن غَيْرَ ذَاتِ الشوكة نَكُونُ لَكُمْ وَيُرِيدُ الله أن بَحِنَّ الحَقّ بِكَلِمَاتِه 
وَيَقْطّعَ دَابِرَ الْكَافِر ي5 234 والآية تحمل دلالة إحالية. + تشير إلى سياق متصل 
0 النبوي المدني» وقد ذكر المفسرون أنْ الطائفتين الواردتين في الآية هما 
جماعتان من المشركين» إحداهما 0 لأبو سفيان بن حرب إذ أقبل بالعير 
من الشامء والطائفة الأخرى [يتزعمها] أبو جهل ومعه نفر من قريش. فَكَرِةَ 
المسلمون الشوكة والقتال» وأحبّوا أن يلقوا العيرء وأراد الله ما أرادو©*, 
ومن البيّن أن الأمر يتعلّق بالصراع (وليس بالخلاف) بين جماعة المؤمنين 
الأوائل ككل وطائفتي المشركين الذين ينتمون إلى جماعة عدوّة» ذلك أنّ 
الطائفتين تمئّلان تنويعاً في جماعة واحدة هي المشركون. 


وبالرغم من أن الخطاب القرآني يستعمل مفهوم «طائفة» في سياق جنائي 
صرف» وهو الشهادة على تطبيق عقوبة الزنا على مرتكبيها: «وَلْيْشْهَدْ عَذَابَهُما 


(؟4) «سورة النساءء» الآية ,١117*‏ 

وبالرغم من أن عموم المفسرين يذهبون إلى أنْ ذلك متعلّق بطائفة من المؤمنين خانوا أنقسهم. 
في قضية سرقة درعين وحاولوا الدفاع عن مرتكب السرقة كي لا يقع تحت طائلة العقوبة. إلا أننا 
نرجح ما قاله بعض المفسرين بأن الطائفة المعنية في هذه المنافقين» فتعبير «خْرَان» و«أثيم 
و«الذين يختانون أنفسهم» في وصف الطائفة (في الآيات السابقة) لا ينطبق على ,الكافرين ؛ خصوصاً 
وأن القرآن لم يستخدم مفردة الخيانة إل مع الكافرين. كما إن تعبير مثل: «يُضِلُوكَ وَمَا يُضِلُونَ إلا 
أتَهُمْ وما يوك من شْو» شه للفاة بتعير ورد فقط حق أهل الكاب في سياق مواجهة مع 
النبي: «وَدّت طَايفَةُ مْنْ أَمْل الكتاب لَوْ يُضِلُونَكُمْ وَمَا يُضِلُونَ لا أَنقْسَهُمْ م وَمَا يَثْمُرُونَ4 
[آل عمران: 54]. خصوصاً وأنّ سبب النزول مرتبط بأحد المنافقين (طعمة)؛ 0 الرازي: «اعلم 
أن العلماء قالوا [إن] هذا يدل على أن طعمة وقومه كانوا منافقين» وإلا لما طلبوا من الرسول نصرة 
الباطل وإلحاق السرقة باليهودي على سبيل التخرّص والبهتان». حول تفسير هذه الأية: ورأي من 
قال بعلاقتها بالمنافقين انظر: الزمخشري». الكشاف عن حتائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في 
وجوه التأويل. 3 ؟» ص 155١ء‏ وقخر الدين محمد بن عمر ضياء الدين الرازي» مفائيح الغيب 
(تفسير الرازي). يذنا مج (بيروت: دار الفكرء 2»)١98١‏ جَ ص ؟", 

(4) «سورة الأنفالء» الآية لا. 


(45) الطبري»: جامع البيان في تأويل القرآن» ج 2١7‏ ص 407. 


اك 


طَائِقَة من الْمُؤْمئت ه24 إلا أنّه سرعان ما يعود إلى سياق سياسي. كما لو أن 
هذا السياق هو الأصل. حيث سّيدخل هذه المرة مفردة جديدة هي «الشيّع» 
كوصف للجماعات الأهليّة» إذ يعود بنا إلى سياق تاريخى هو زمن الرسالة 
الموسويّة والعلو الفرعوني» حيث سيصف كيف تمّت الممارسة السياسيّة 
الفرعونيّة باعتبارها علوًاً في الأرض» التي تألّفت من شقّين؛ أولهما تمزيق 
أهلها شيعاً ثم استضعاف طائفة منهمء كالآتي: إن ِرْعوْنَ عَلا في الأَرْضِ ؛ 
وَجَمَلَ أهْلَهَا شيعأ يَسْتَضْيِفٌ طَائِقَةٌ مَنْهُمْ؛ يُدَبّحُ أبِتَاءهُمْ وَيَسْتَحْبِي 
يسا ش74 وإذا كان مفهوم التشيّع يدل على معنى التناصر والانقسام في 
الوقت ذاته””*'» أي التذرر إلى جماعات صغيرة» فإنّه من الواضح أنْها تحيل 
إلى انتماءات أهليّة ذات طبيعة اجتماعيّة قبلية0*؟)) وهى 5 تؤدّي إلى 
إضعاف المجتمع السياسي0 4 وتمهّد الطر يق للانقضاض على الجماعات 
لسياسيّة (الطوائف)» ويبدو أنْ الطائفة الوحيدة التي كانت تقاومه هي الطائفة 
التي تنحدر من أصول إبراهيميّة (بني إسرائيل)» والسبب في ذلك» وقد أصبح 
هذا الآن يَدهياً في هذه الدراسة»ء أن التوحيد بحدّ ذاته يولّد قيماً سياسيّة سناكم 

التألّه والترئب» وهو الاذعاء الذي سيصل إليه فرعون لا محالة: «أنًا ره رك 


الأخلى2*””4. وطما عَلِْتُ لَكُمْ ين إل غبري)7. 


يعود الخطاب القرآني مرةً أخرى مع تقدمه إلى استخدام المفردة في 
سياق سياسي » محافظاً بذلك على النسق العام لاستخدام المفهوم في القرآن» 
الأمر يتتصل أيضاً هذه المرة بالمنافقين في المدينة» في وصف جزء من 


(445) «سورة النورء» الآية 7. 

)25 لاسورة القصص . » الآية ؟. 

20 انظر: ابن فارس » معجم مقاييس اللغة. ج 0 ص *“اما. 

(48) يذهب رضوان السيد إلى أن مفهوم «شيعة؛ لا يرتبط «بالجذر القبلي بوضوح (.. 56 وهو 
يشير إلى مجموعة أو مجموعات بشرية أساس اجتماعها فيما بينها يبدو الرأي الواحدء أو انين الواحد» 
لا الأصل القبلي الواحد». انظر: السيد» مفاهيم الجماعات في الإسلام: دراسة في السوسيولوجيا 
التاريخية للاجتماع العربي الإسلامي. ص 18 2ه ولكن السياق الوارد في هذه الآية لا يتضمن 
إشارة إلى أي من الروابط الدينية والفكرية» كما يبدو أن رابط #الأصل القبلي» وارداً بقوة. 
وخبرة الواقع العر بي المعاصر.» ص 5'5. 

(60) «سورة النازعات»» الآية 74. 

.78 «سورة القصصء » الآية‎ )6١( 


مع ركتهم السياسية التي تتمحور حول هدم النظام الإسلامي الجديد وممائعته» 
حيث ستأخذ الممانعة هنا شكل استغلال لحظة حاسمة في تهديد وجودي 
للجماعة المؤمنة» «حين نزلت الأحزاب حول المديئة» والمسلمون محصورون 
في غاية الجهد والضيق (...) ابثّلوا واختُّبروا وزلزلوا زلزالاً شديدا»”””', 
وهي محاولة إضعاف الحا المؤمئة عبر دعوتها للتخليٍ عن معتقداتها 
الجديدة ومو قفها الديني الذي جلب لها «المصائب»: اَذ قَالت طَائْمَةٌ ِف منهُم 

ا أَهْلَ َثْر ب لا َقَام كم فَارْجِمُوا وَيَسْتأَِنُ و قَرِيقٌ مُنْهُم م الي يَقُولُونَ إِنَّ بيُوتنا 
عَوْرَةٌ 2 5 بِعَوْرَةٍ إن يُرِيدُونَ إلا فِرَار204. 


أخيراً سيختم الخطاب القراني استعماله للمفردة بالتأكيد على البعد 
السياسي. حيث سيكون أتباع المسيح عيسى ابن سي «أتبار الله؟ الذين 
نصرهم الله بدوره «على عدوّهم فأصبحوا ظاهرين2*”. ولا شك في أن 
مفاهيم «النصر» و«العدوٌ» و«الظهور» ل إطار فعل ا هي مفاهيم 
سياسيّة بالتأكيد» حتى ولو حمّلت أبعاداً أخرى» دينية أو اجتماعيّة. إلا أن 
مفهوم الطائفة في آخر استعمال له سيجرّد من أيّ نوع من الدلالات السياسيّة» 
ويستخدم دلالة على مطلق الجماعة الصغيرة المنتمية إلى جماعة أكبر منها 
0 وهي هنا جماعة :من المؤمنين برسالة النبي (235ِ)2 كانت تتعبّد معه 

تقوم 510 «أدْنى ون لي اليل وَتَصقَهُ و الات ييا 


يستدعي مفهوم الطائفة مقهوماً آخر شديد الاتصال في الحقل الدلالي 
الخاص بهذا الننهوم» وهو مقفهوم «الحزب». وعلى خلاف تلك النظرة 
القرآنيّة الإيجابيّة أو لنقل المتسامحة والمطردة مع مفهوم الطائفة» سيكون 
مفهوم الحزب عموماً مفهوماً سلبيً””*2. فهو ظاهرة دالّة على الانقسام وتفتتت 
الجماعة ذاتهاء حيث الأحزاب نفسها تتحوّل إلى جماعات جديدة قائمة 
بذاتهاء وإذ تشير الدلالة اللغوية ل«حزب» إلى معنى «تجمّع الشيء: 


(51) ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم. ج "؛ ص 84". 

(07) «سورة الأحزاب»» الآية .١*‏ 

(04) «سورة الصف.: الآية .١4‏ 

(00) «سورة المزملء» الآية .5١‏ 

(57) قارن ب: السيدء مفاهيم الجماعات في الإسلام: دراسة في السوسيولوجيا التاريخية 
للاجتماع العربي الاسلامي » ص ؟3, 

(07) ابن فارس» معجم مقاييس اللغة. ج ١‏ ص ”47. 
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واكتظاظه. فإن الحزت ليس إلا تجمع واكتظاظ يؤذي إلى انقسام 
الجماعة””'» ولهذا فقد استعمل الحزب في معنى «النصيب» من الشيء*, 
هكذا سوّغ الخطاب القرآني لنفسه استخدام هذا المفهوم لوصف أتباع 
النبي (6) كجماعة منشقة عن جماعة الكافرين» وبهذا المنظار أمكن تقسيم 
العالم إلى حزبين: «حزب الله؛ (المؤمنين). و«حزب الشيطان» (الكافرين)» 
الأمر الذي مكن للخطاب القرآنى تحميل كل الإيحاءات السلبيّة فى هذا 

استعمل الخطاب القرآني عبارات شديدة الاو للدلالة على الحالة 
الحزبيّة» مثل: مثل : الاتَقَطّهُوا أمْرَهُم ب نه ِنَهُمْ ربراه ٠‏ 3 “. وَظقَدَقُوا دنهم وَكَانُوا 
00 كل حِرْبٍ يِمًا ل فرِحُو مُونَ74"" طفَاخْتَلَفٌ الأحْرَابُ من 
م4 وإجند ما مُتَالِكَ مَهُرُوم من نّ الأخراب404", بل إن الخطاب 
ذهب أبعد من ذلك ليشخص مفهوم الأحزاب وعلى مساحة تاريخية اوأسعة 
ا وض راطا عو اليك 
0 «كَذْيَت بت قبلهم قوم نوج وَالأَحْرَابُ من د تَعلرِهم بَعْرِهِم 4 : 

وهكذاء بينما يعزّز الخطاب القرآني التعدديّة السياسيّة بوصفها امتداداً 
للحقيقة التكوينيّة للبشر في اختلافهم» ولا يرى في الطائفيّة (التعدد السياسي» 
ولا السياسي ‏ الديني) مشكلة» فإنّه ينظر بسلبيّة شديدة إلى الحزبية (انقسام 
المجتمع .وتفتّته» وليس التعدّد السياسي)» ويبدو أن الاستعمال الاصطلاحي 
المعاصر للمفردتين معاكس مفهوميّاً لاستعمال الخطاب القرآني» وهو أمر أثار 
التباسا وخلطا في تناول موضوع التعددية السياسيّة من منظور إسلامي» فذهب 


(08) قارن مع تعريف الأصفهاني للحزب: الراغب الأصفهانيء مفردات ألفاظ القرآن 
الكريمء ص .71١‏ 

(09) أحمد بن محمد بن علي المقري الفيومي» المصباح المنير في غريب الشرح الكبير 
للرافعي (بيروت: دار الكتب العلميةق» ,)١997‏ جح اا ص ,١77‏ 

() (سورة المؤمنون.» الآية ان 

(81) «سورة الروم»؟ الآية 31. 

(50) «سورة المؤمنونء؛ الاية 287 و«سورة الروم.» الآية ؟7. 

(0) «سورة الزخرف»» الآية 56. 

(74) نسورة صء» الآية .١١‏ 

(506) #سورة صصء» الآية 17. 

(17) ا«سورة غافر»؟ الآية 0. 


بعض الجاحين إلى خرمة التعددية الحزبيّة في الإسلام؛ على اعتبار أن 
«الأحزاب لم تُذكر في النصوص الشرعيّة إلا مقترنة بالذمّ والوعيدء واقتصرت 
الإشارة بها إلى أعداء النن ا الأمر الذي يعني بأنّ الإسلام «لا يتّسع إلا 
إلى حزب واحد فقط هو حزب الله:!")! 


الكرامة الإنسانية 


التكريم مفهوم مركبء فهو من جهة يحيل إلى التفوّق البشري التكويني 
على المخلوقات الأخرى. تفوّق تكويني يتضمّن مرتبة أرقى في الخلق» صرح 
به القرآن بعبارات شديدة الوضوح» من قبيل: دِلَقَدْ كَدَمْنَا بَنِي آدم24 
وتطلنااع [بني آدم] عَلَى كَثِيرٍ مُمُنْ مَمَنْ خَلَّقُنَا تَمْد تَفُضييةيي090) هذا التكريم الذي 

سيثير الشرّ في صدر بعض الملوقات الأخرى التي وهبت إمكانات قريبة من 
إمكانات الإنسان”'"'؛ سيعيّر رمزيّاً عنه بالأمر الإلهى للملائكة ب«السجود' 
للإنسان الأول آدم: «اسجدوا لآدم<""؛ الحادثة الر مزيّة التي تدلٌ على 
خضوع الكائنات الحيّة للإنسان”"”"©»: وموضوعياً ب«التسخيرة لاما في السموات 
وما في الأرض"”"" بأمر الله لسلطة الإنسان» الأمر الذي سيموقع الإنسان قِ 


(51) صلاح الصاوي. التعددية السباسية في الدولة الاسلامية (القاهرة: دار الإعلام الدولي» 
[د. ت.])ء. ص 45. 

(14) المصدر نفسه. 

(19) #سورة الإسراء»؟ الآية ٠لا.‏ 

)7١(‏ يشير القرآن في مواقع عدة إلى أن «إبليس» الذي كان من صنف «الجن» المخلوقة من 
نار» اعترض على تكريم الإنسان؛ المخلورق من طينء وتفضيله عليهء فامتد من السجود لآدم الذي 
أمره الله به: طِثَالَ: مَا مَنَمَك ألا نَمْجُدَ إِذْ متك قَالَ أن َب من لقي ين ذا َحَلْفَُ ين 
طين» [سورة الأعراف: »]1١‏ وانظر أيضاً: «سورة 0 الآية 5 إلا إِبْلِيِنَ قَالَ أَأْسْجُدُ لِمَنْ 
خَلَقّتَ طِيناً. قَالَ أَرَأبِمكَ هَذَا الَّذِي كَرَنْتَ عَلَىَ لَيِنْ أحْرْ ئَنِ إِلَى يَْمٍ الْقِيَامَةٍ لأحتِيئن ذُجْيئَهُ إلا 
َلِيلاً4 [الإسراء: الآيتان 5١‏ - 57]. 

(71) يرد ذكر هذا الأمر بالتعبير نفسه حرفياً 5 مرات في الخطاب القرآني» كالآني: #سورة 
البقرة»؛ الآية 784؛ «#سورة الأعراف»» الآية ١١؛‏ #سورة الإسراءء» الآية ١75؛‏ #سورة الكهفء» 
الآية :0١‏ و«سورة طهء » الآية 115. 

(77) انظر: الطبريء جامع البيان في تأويل القرآن» ج /1اء ص .50١‏ 

(/) «سورة لقمانء؛ الآية »7١‏ و«سورة الجائية»؛ الآية .١7“‏ وانظر: «سورة إبراهيم»؛ الآيتان 35 
7؛ #سورة النحلء ؛ الآيات ١4 ١17‏ و4!؛ #سورة الحجء» الآيتان 71 و70؟؛ #سورة العنكبوت»» 
الآاية ١5؛‏ ةسورة لقمانء» الاية 54؛ «سورة فاطرء ‏ الاية 7١؛‏ #سورةالزمرء» الاية 50؛ «سورة 
الزخرف.: الآية ١11‏ ولسورة الجائية» ؛ الآية .١7‏ 


ا 


مركز الكون» ذلك أن ممارسة الخلافة عن الله تقتضي هذه الشروط!*", 
لنراقب كيف يلخص القرآن ويكثف التكريم والتسخير الكوني في مطلع القرآن 
(حسب الترتيب المصحفي) في الآية رقم 4١‏ وفي أول ذكر لآدمء والذي 
سيؤكده لاحقاً باستمرار كلما اقتضى الأمر: 


«هوّ الذي خَلَقَ لَكُم ما ذ في الأَرْضٍ ويفا َ اسْتَوّى إِلَى السَّمّاء 
فسَوَاهُنَ سَيْعَ سَمَاوَاتٍ وَهُوَ 1 ع شَيْءٍ عَلِيم. وَإِذْ قَال رَبك ِلْمَلَائكَةٍ إِنّي 
جَاعِلُ في الأرْضٍ خَلِيفَةُ. لوا عل فيها من فيد فيا وَيَسْفِك_الدَمَاء 
وحن سبح بِحَمْدِك وَنْقَدْْ لك قال إِنّي ألم مَا لا تَعْلَمُونَ. وَعَلَّم, آَم 
الأسْمَاء كلهًا الم غَرَ عَرَضْهْ ضَهُمْ عَلَيٍ الملائِكةٍ قُقَالٍ أَنيتُو ني بأَسْمَاء مَؤُلاء إن 2 
صَادِقِينَ. قَانُوأ اك لا ء نا إلا مَا عَلَّمْمَنَا نك أنتَ الْعَلِيم الحو 
َال يا آدمُ أنيئهُم بِأسْمَائِهمْ : كلما نبا 0 م قَالَ ألم أقل 
عْلَمُ. 2 غَيْبَ السَّمَاوَاتِ َالَرْضٍ 0 0 نّ وما وَمَا كسم تَكُتَمُونَ؟. وَإِد 7 
0 0 لآدَمَ فَِسَجَدُوأ فَسَّجَدُوأ إِلَا نين أَبَى وَاسْتَكْبَرَ وَكَانَ مِنَّ 
الكاذ 0 


سيضاف إلى ذلك كلهء التأكيد القرآني أفضليّة التكوين الخلقي للإنسان» 
5 0 الك 0 قط الذي كتف دلاليَاً في مفهوم «التقويم»: ملْقَدْ 


ومن مفهوم, ا وقيمة الكرامة الإنسانيّة 0 الد م البريء حرمة 
مطلقة: ظوَلَا تَقْثُلُوا النَفْسنَ التي حَرّم اللَهُ إلا بالحَقٌّ74", لا استثناء في 
ذلك» القتصاص هو السييل الشرعي الوحيد لذلك» لب كعقاب للقاتل 
وحسبء بل كردع أيضاً لنزعة الثأر واستمرار انتهاك حرمة الدم» ففي 
«القصاص حياة»0" للأبرياء» ولكن على مبدإ أن طِيُسْرِفُ فِي الْقَثْلِ4*". 


[حقف قارن ب: قطب». في ظلال القرآن» 3 6 ص 131١‏ 

(0/) «سورة البقرة»» الآيات 79 74. 

(97) «سورة التين»؟ الآبة 4. وقارن ب: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن» ج 4؟١ء‏ ص 
6 

زفذ4 #سورة الإسراء. 6 الآية اننارة 

(8/) «سورة البقرة»» الآية .١1/4‏ 

(9/) «سورة الإسراءء» الآية “ال. 


"51١ 


وقد فُصّلت بموجب قيمة الكرامة الإنسانيّة هذه أحكام تشريعيّة عديدة في 
السنة النبويّة الشريفة””*2» ولوحظت في سياق أحكام فقهيّة وا كثيرة في 
الفقه الإسلامي القديم عموماً. وفقه الأحكام السلطانية خصوص] !20 وهي 
اليوم تحظى باهتمام استثنائي لتعلّقها بمفهوم «حقوق الإنسان» ذي الأيعاد 
السياسيّة والقانونيّة في منظومة الدولة الحديثة» وعلى العموم يُرجع مؤرخو 
حقوق الإنسان الكثير من الفضل إلى الحضارة الإسلامية في نشوء مفهوم 
حقوق الإنسان. 


على أنّه إذا ما مضينا قُدُماً في أبعاد مفهوم الكرامة الإنسانيّة» الذي يبدأ 
من حفظ الدّم البريء وصولاً إلى حفظ الصورة الإنسانيّة الأجمل في 
مخلوقات الكونء فإِنْ مفهوم المساواة وعدم التمييز بين البشرء وحفظ الحق 
بالتعدديّة السياسية وحريّة التعبير هما بالضرورة من مشمولاتهاء الأمر الذي 
يجعل قيمة الكرامة الإنسانيّة ة تتجاوز في أهميّتها قيمة التعدديّة السياسيّة» ذلك 
أن التعدديّة هذه ليست إلا قيمة فرعيّة من قِيّمهاء وإن كانت قيمة أساسيّة 
بالنظر إلى الأصل الاعتقادي الذي انحدرت منه60, 


6٠ 0‏ ثمة أمثلة كثيرة» منها ما يتعلّق باحترام الصورة الآدمية. وتحريم إيذاء الوجه» 
والتمثيل بالجئث» واحترام الآدميّة بغض النظر عن الديانة التي يعتنقها. فقد روي عن النبِيَ (5ِ) قوله. 
«إذًا قَائَلَ أَحَدُكُمْ فُلِيَجْتَيبِ الْوَّجْهَ؛ٍ إن الل حَلّقَ آم عَلَّى صُورَتِه» (البخاري؛ والزيادة في رواية مسلم) 
دوأن ااي على الله .عله وعلم «كَانٌ يَحُْثُ عَلَى الصّدَفَةِ وَيَنْهَى عَنْ الْمُثْلَقه (البخاري) 

«إِنّ الي صلى الله عليه وسلم مَرّتْ به جَنَازْةٌ فُقَامَ فَقِيلَ: لَهُ إِنّْهَا جِتَارّةُ يَهُودِيٌ؟! فَقَالَ: 
َلْيِسَتْ انَنْسَا!» (البخاري ومسلم). 

«أَنَّ رَسُولَ الله صلى الله عليه وسلم قَالَ: الطلِمُوا باش الله وَبالله وَعَلَىٍ مِلَةٍ رَسُولٍ للد ولا 
نلو شَيْخًا فَائِياء وَلا طِفْلاَء وُلا صَغِيرَاء وَلا امْرَأَةٌ وَلآ تَُلُوا وَضْمُوا عَنَاتِمَكُمْ وَأْضصْلِحُوا وَأْحْسِنُوا 
إن الله يُحِبُ الْمُحْسِنِينَ؛ (أبو داوود). انظر: البخاري» الجامع الصحيح المسند من حديث رسول 
الله () وأيامه. ج ؟ء ص "؟؟ء رقم 5006. وج اء ص 21١5#‏ رقم 4195 ج (ء 
ص 24١5‏ رقم ؛ مسلم بن الحجاج» الجابع المويع الس صحيح مسلم. ج25 
ص .7١١5‏ رقم 27511 وج 7ء ص 255١‏ رقم 2931١‏ سليمان بن الأشعث ا 
داودء سئن أبي داودء تحقيق عزت عبيد الدعاس وعادل السيد. 5 ج (بيروت: دار ابن حزم» 
041 اج لاء ص الء رقم 1514. 

)8١(‏ حرم الفقهاء التمثيل والتشويه بالأحياء والأموات». والقتل الجماعي» وتجاوز الحد في 
العقوبات» أو المبالغة في التعزير من دون سبب. 

(45) حول مفهوم «الكرامة الإنسانية؛ في القرآنء قارن ب: محمد السماك» «الكرامة الإنسانية 

في المفهوم الإسلاميء» التسامح (وزارة اريت والشؤون الديتية» مسقط)ء السنة لاء العدد 4؟ 
(خريف )0 ص ”ا اد 


لضن 


الحريّة (المشيئة) 


الحرية الإنسانيّة بمعنى استقلال البشر تكوينيّاً فى الإرادة والاختيار 
(المشيئة») هي إحدى أبرز بدهيّات الخطاب القرآنى؛. ذلك أن لا معنى 
للرسالة (الوحي المنزل) إن لم يكن للبشر القدرة على الاختيار والمضي وراء 
هذا الاختيار (الإرادة)؛ ذلك أن الحرية أساس التكليف والإيمان©. وأيَاً ما 
كانت النظريّات الكلاميّة؟ فى حريّة الإنسان التكويئيّة هذه (نظريات الجبر 
والكسب والاختيار)”! 0 7 ا خلاف بين علماء الإسلام ومفكريه أن 
الإنسان يملك قدراً من حريّة الاختيار والإرادة أصالةً بمعنى من المعانى» أما 
ممارسة هذه الحرية وتنظيم حدودها فأمر مرجعه الإطار التشريعي. 0 

على أنّهء وبعيداً عن الجدل والخلاف الكلامي في حريّة الإنسان 
التكوينيّة » فإنّ متلّي الخطاب القرآني سوف يقرن منذ البداية التكريم الؤنساني 
الم التكويئيّة للبشرء إذ لا يلبث الخطاب القراني أن يعقّب بقصّة 
المعصية الأولى التي ارتكبها آدم لأمر ربّه. بعدما يسرد قصة خلق الإنسان 
الأول وإعداده للاستخلاف في الأرض وتسخير الكون له» بل وإسجاد 
الملائكة له: 

لْوَإِذْ ُلْنَا لِلْمَلابْكَةٍ اسْجُدُواأ لآدَمَ فُسَجَدُو !1 إِبِْيسَ أب وَاسْتَكيرَ َكَانَ 
مِنَّ ن الْكَافِرِينَ. وَقُلْنَا يَا دم م اسك أنتَ وَرْوْجَك الْجَنْدَ وَكُلَا مِنْهًا رَعْداً حَيْتُ 


م2 ِِ 0 


شِِنْتُمَا وَلَا نَقَرَبَا هَذْهِ الجر َتكُونًا مِنَ الْظَالِمِينَ. َأَرَلْهُمَا الشَّيْطَانُ عَنْهَا 
هنا كان مولا الو نم ينص ع و في الأض 
م مُسْتَرٌ متام إلى حِين. فُتَلقَى آدمْ من رَبْهِ كَلِمَاتٍ قَْاتَ عَلَيِْ إِنْهُ هُوَ التّوّابُ 
الرَّحِيمُ 060 1 


(8) علال الفاسي. مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمهاء. ط ٠‏ (بيروت: دار الغرب 
الإسلامي » و5 ص 748 

(84) انظر هذه النظريات مثلاً في: محمد سعيد رمضان البوطي» حرية الانسان في ظل 
عبوديته لله عز وجلء سلسلة هذا هو الإسلام (دمشق: دار الفكرء 4)١8987‏ نبيل حمدي» الجواب 
الكافي عن سؤال الحائرين والمغرضين: هل الانسان مسيّر أو مخيّر؟. ط ؟ (القاهرة: [د. ن.]ء 
10) وصادق مكي . حرية الإنسان: بين الواقع والشريعة (بيروت: دار الفكر اللبناني» 7)). 

(86) حول هذه النظريات» انظر مثلا: محمد سعيد رمضان البوطيء كبرى اليقينيات 
الكوئية: وجود الخالق ووظيفة المخلوق. ط 8 (دمشق: دار الفكرء :2)١9487‏ ص ,155-1١00‏ 

(85) «سررة البقرة» الآيات  ”4‏ /ا". 


ردذنا 


زفكت2 
3 


المغزى الأهمّ في هذه القصة» التي ستتكرّر لاحقاً ثلاث مرات 
ليس في ماهيّة المعصية ذاتهاء بل في التأكيد على حرية الاختيار (المشيئة) 
وقدرة الانسان على الإرادة المستقلة في شكل جوهريء بل إن مغزى سجود 
الملائكة ذاتهم 0 وهم الذين لا يملكون حريّة الاختيار؛ إذ لا 
يَعْصونَ الله مَا أَمْرَهُمْ لون ما مفو جلف هو التأكيد على الشرف 
الإنساني الذي تمثّل قدرته على الاختيار والإرادة الحرة» أبرز معالم التكريم 
التكويني منذ اللحظة الأولى لاستواء الوجود الإنساني. 


على أن الخطاب القرآني» سيتجاوز الدلالة الرمزيّة في قصّة آدم لينتقل إلى 
التأكيد التصريحي بأنْ الله الخالق شاء أن يكون الإنسان حرا في مشيئته» في 
آيات عدّة» تبدأ بالإقرار الضمني بأنّ الإنسان قادر على الاختيار بحريّة على 
الكفر والإيمان» وهو اعتراف يخترق الخطاب القراني طولاً وعرضاً منذ الآيات 
الأولى في القرآنء حسب ترتيب النزول0**. بل إن الخطاب مبنيّ كليّاً على 
قدرة الإنسان على الاختيار» ومع ذلك يتقذّم الخطاب ليختتم وبدءاً من نهاية 
الجزء التاسع والعشرين بالتصريح؛ تكراراً» عن التكوين الإنساني المتعلّق بحرية 
الاختيار والقدرة على الإرادة» وإن كان هذا التصريح محكم الربط دوماً 
بالمسؤولية على الفعل» وفي سياق متعلّق غالباً بالمطالبة بالإيمان بالله الخالق 
الواحد الأحد وما أنزل على نبيه المرسل (6ة): «إِنّا حَلَقَنا الإنسَانَ من نُطْفَةٍ 
أَمُشَاجٍ نَبْتَلِيه؛ فَجَعَلْنَاهُ سَمِيعا يَصِيرأ إن هَدَيْئَاةُ السَّبِيلَ إِمّا شاكراً وَإِمّا 
َك كَفوري” لال دِآلْمْ نَجْمَل لَه عَيَْينِ. وَلِسَّاناً وَشَفْتَيْنِ. وَهَدَيْنَاه التَجْدَء 004 
وهي حرية يشعر بها الإنسان بالفعل: لوَنْفْسِ وَمَا سَوَّامَا. قَأَلْهَمَهَا فُجُورَمَا 
وَتَقَوَامًا كَدْ أدْلّحَ من دَكَامًا ٠‏ وَقَدُ خَات من م070 


وبالرغم من أن مفردة «الحرية» وردت في الخطاب القرآني بوصفها قيمة 


1 (40) هذا التكرار يتوزع على ثلاثة أرباع القرآن الأولى» في الآيات الآنية: #سورة الأعراف.» 
الآيتان 1١9‏ ١7؟؛‏ «سورة الكهف» » الآية ولاسورة طهء» الآيات .١171١ 1١١6‏ 

(8) «سورة التحريمء» الآية 3 

(89) انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآيات ٠‏ 5. 

(40) «سورة الإنسان»» الآيتان ؟' ‏ ". 

(41) #سورة اليلدء» الآيات 4 .٠١‏ 

(47) «سورة الشمسء» الآيات 7 - 


>” 


مقابلة للمبودية: (ي يها اين موأ ميت عَليحُمْ لاص في القثلى الخ 
بِالْحُرٌ وَالْعَبْدُ بِالْعَبْدِ وَالأنتَى بالأنقى4””"“. والمفردة المعبرة عن هذه القيمة 
مستقاة من المعجم العربي إبان النزول وليست من ابتكارات القرآن2"2. إلا ما 
يقصد بيمفهوم الحرّية بمعنى القدرة على الاختيار والإرادة المستقلة» استخدم 
في القرآن معبّراً عنه بمفردة «المشيثة»”*'»: وإن كانت قد وردت فى القرآن 
بصيغة الفعل فحسب» فهي أيضاً استعمال لغوي مستقى من المعجم ما قبل 
القرآني””"2: غير أن التواتر الكبير للمفردة في الخطاب القرآنى يعكس أهميتها 
التعبيريّة. وإنه لأمر غريب حقاً أن الدراسات التي تناولت مفهوم الحريّة في 
الفكر الإسلامي اقتصرت في البحث على مفردة «حرية» ومشتقاتها في القرآن» 
وذلك بالرغم ا أن مفردة ١‏ مشيغة 237 مستخدمة فيه بصيغة الفعل وبكثافة» 
وفي شكل اسم اصطلاحي في علم الكلام!0", 


وفي حين يشير مفهوم الحريّة إلى الإرادة بالسلب» فإن مفهوم المشيئة 
يشير إليها بالإيجاب» وهو فارق يجد مغزاه منظور ثقافي ‏ لغويء في أن 
معنى استقلال الإرادة والاختيار لا يتحقّق إلا بالممارسة في إطار اللغة العربية 


(9) :سورة البقرة»؟ الآية .١74‏ وانظر أيضاً: «سورة المائدة»» الآية 84. 

(46) قارن ب: فرائز روزنتال» مفهوم الحرية في الإسلام: دراسة في مشكلات المصطلح وأبعاده في 
التراث العربي الإسلامي ‏ ترجمة رضوان السيد ومعن زيادة» ط ؟ (بيروت: دار المدار الإسلامي» لو )ل 
ص 58» وعبد الله العروي. مفهوم الحرية» ط © (بيروت: المركز الثقافي العربي؛ *1887): ص 17. 

(44) تواتر الفعل شاء بصيغ الماضي والحاضر في القرآن بما يقرب من ١08‏ مرة. 

(947) «شاء» يدل على الإرادة والاختيار الذاتيين» وهو مستعمل بكثافة فى الشعر الجاهلى. 
والأمر الغريب أن قلة من المعجميين العرب تناول هذه المفردة في مصنفاتهم » فلم يدرجه مث ابن 
فارس ولا الفيروزآبادي في معاجمهم. حول المدلول اللغوي للمفردة انظر: أبو الفضل جمال الدين 
محمد بن مكرّم بن منظور» لسان العرب. تحقيق عبد الله علي الكبير [واخرون] (القاهرة: دار 
المعارفاء. [د. ت.])» مج 26 3 ؟اء ص 772594. 

إفلف قارن ب: عزت قرني» طبيعة الحرية (القاهرة: دار قباء» .)5١١١‏ ص .1١9‏ 

(4) اعتمد فرانز روزنتال على مفردة «الحرية» فى بحث مفهوم الحرية في الفكر الإسلامي 
(يشمل ذلك من وجهة نظره القرآن أيضاً)؛ وبالرغم من أن عبد الله العروي انتقد هذا الاعتماد على 
مفردة «الحرية» لغوياء ذلك أن الانتقال من المعنى اللغوي إلى المفهوم الاصطلاحي (وهو عند 
روزنتال غربي ليبرالي) ليس عملا آليآء إلا أنه بدل أن يبحث عن إمكانية وجود مفردة مغايرة فى 
منهوم مفتاحي مثل هذاء ذهب يُسائل التعبيرات الثقافية الكامنة في الفقه والعلوم الإسلامية التقليدية» 
إلا أنه لم يظفر بمفهوم ل«الحرية» يقترب من المفهوم الحديث ذي الأبعاد الاجتماعيّة والسياسية» ولا 
حتى بمعنى تقليدي خارج الإطار الميتافيزيقي» لم يتجاوز في شيء كثير المدلول اللغوي القاموسي. 
انظر: العروي» مفهوم الحرية» ص ١37‏ 


را 


والرؤية القرآنيّة للعالم؛ في حين يمكن أن يكتفي المفهوم السلبي للحرية 
يحدود الشعور النفسي بإمكانية ة الإرادة والاختيار بشكل مستقل» يعزّز هذا 
المغزى ارتباط المشيئة ب«الشىء» باعتبارهما من أصل واحد ذي دلالة يحد 
ذاته؛ إذ لا مشيئة من دون شيء مشاء. 

على أنّه إذا كانت الحرية (أو المشيئة التكوينيّة) هي أصل الحريّات 
الشخصيّة. التي ستنتج» وبالتضافر مع قيمتي «المساواة؛ و(التعددية»؛» قيماً 
فرعية لها هي 0 العامة؛ ومن بينها في شكل خاص الحرية 
السياسيّة”*"2: ومع أن مفهوم الحريّة السياسيّة (أو المشيئة السياسيّة) ليس له 
تعريف محددٌ متّفْقٌ عليه إلا أنه في حذه الأدنى» ويمعزل عن تعييناته في 
أنظمة الحكم وتطوّراته التاريخيّة» يشمل: 1 

3 فى مستوى الجماعة بمحملها: يشمل ما يسمى اليوم ب«السيادة»)» التي 
تُرجمت إلى العربيّة فى أدبيّات المودودي ب«الحاكميّةة؛ أي أن تكون الجماعة 
سيّدة نفسها في قراراتها السياسيّة» وفي هذا المستوى يتصل مفهوم الحريّة 
السياسيّة بمفهومى «الاستقلال» و«تقرير المصير». 

- في مستوى الأفراد والجماعات السياسيّة: التعبير السياسي» بما 
في تشكيل التجمغات والتنظيمات السياسيّة والانضمام إليهاء د وجود 
موانع قانونيّة أو غير قانونية من المشاركة في العمل السياسي وصنع القرار”' 

لقد أحيلت إدارة الأمر العام لجماعة المؤمنين إلى أنفسهم؛ على أساس 
المساواة والتعددية والشورى» على لحو ما تبين في المصل السابق من 
علاقات «الأمر ‏ الطاعة» فى هيكل الأمرء فههذه العلاقة هي أصل العلاقات 
السياسيّة جميعهاة''2. وكان ينبغي لهذا أن يقتضي الحريّة السياسيّة في 


(44) يذهب ابن عاشور إلى أنه «لما تحقى (...) أن المساواة من مقاصد الشريعة 
الإسلامية» لزم أن يتفرع على ذلك أن استواء أفراد الأمة في تصرفهم في أنفسهم مقصد أصلي من 
مقاصد الشريعةء وذلك هو المراد بالحرية». أي أن ابن عاشور يعتبر الحرية السياسية فرع عن 
المساواة» وهو ما نتفق معه فى هذه الدراسة. انظر: محمد الطامر بن عاشورء مقاصد 
الشريعة الإسلامية» دراسة وتحقيق محمد الطاهر الميساوي. ط ” (عمّان: دار النفائس» )»)5٠٠١‏ 
ص ,58١‏ 

م6 قارن ب موسوعة السياسة. 3 ,0 ص لي والعروي» المصدر نفسه» 
ص 3*9 .41١‏ 

.١١ بدوي» النظرية السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسية» ص‎ )٠١١( 


املضن 


مستوييها المذكورَيْنء أمَا استقلال أمر الجماعة السياسيّة وحريّتها فى اتخاذ 
القرار وتحديد المصير فمرجعه حرية الجماعة المنبثقة من حرية أفرادهاء 
ولطالما كان الخطاب القرآني يتوجّه للجماعة المؤمنة ويطلب منها أن تتصرّف 
بطريقة ماء واستقلال قرار الجماعة أمر سيكون من طبيعة الأشياء هنا؛ ذلك 
أن الإيمان بمرجعيّة تشريعيّة مفارقة وملزمة إلزاماً مطابقاً للإيمان بذاته ضمانة 
لاستقلال الجماعة”"*'2, ومع ذلك فإنَ خطاب «العدوٌ ‏ الوليّ»؛ (الذي يمثل 
جزءاً من النظريّة السياسيّة ذاتها)”'2 يكشف عن مدى ما يتضمّنه الخطاب من 
نزعة استقلاليّة وتحرير للجماعة وتميبزها عن غيرها سياسياًء فلم تلبث حتى 
خرجت لتحرير الناس بعد سئوات معدودة من تكوينها. 


علاقات «العدوٌ ‏ الصديق» التى تحدد وفقّها تمايزٌ الجماعة بوصفها وحدة 
سياسيّة فى المجال العالمى أي 7 مستوى الجماعات الكبرى (المجتمعات 
السياسية) «تمييزاً يبدأ من الأصل لدى كل مجتمع سياسيء أنّ إطاره الجغرافي 
يمثل بالنسبة إلى أصحابه دار السلام» وأنْ ما وراءه دار 0 ويقتضي 
ذلك أن يكون «الأصل في الأجنبي أنه عدو ما لم تثبت صداقته وعلى مقتضى 
مصلحة المجتمع الوطني ذاته. وانطلاقا من هذاء تعتبر العلاقات الدوليّة» 
بصرف النظر عن طبيعة مضامينهاء علاقات سياسيّة» الأصل فيها العداء» وليس 
السلام من طبيعتها'"©. واستطراداء نذكر هنا أن مصدر تسمية «دار الإسلام» 
وادار الحربة يرجع في أحد أسبابه الجوهريّة إلى منطق السياسة الدوليّة أو 
العلاقات بين الجماعات السياسيّة» قبل أن يكون رؤية للعالم أو معطى تاريخياً 
ترك بصماته في المفاهيم السياسيّة الترائية. 


)1١1( 7‏ ونشير هنا خاصة إلى أجزاء الآيات: وَمَن لَمْ تخي بِمَا أَنزّلَ الله كَأَؤْليك ص 
الْكَافِرُونَ . .. وَمَن لَمْ يَحْكم بم أنزّل الله فَأوْلَيِك هُمْ الظَالِمُونَ4؛ لرَمَن لْمْ يَحْكُم بِمَا أنرّلَ الله 
َأوْلَتِكَ هُمْ الْقَاسِفُونَ4. انظر: «سورة المائدة»» الآبات 44 45 و47. 

)٠١(‏ تمثل علاقات «الأمر ‏ الطاعة» وعلاقات «العدو ‏ الصديق» جوهر النظرية السياسية على 
أساس أن الإنسان في ظل مجتمع سياسي لا يمكنه «أن يُفلت من عالم السياسة إلى عالم الفراغ 
السياسي» فهو لا بد من أن يكون إما من جماعة الأمرء أو من جماعة الطاعة. وهذه العلاقة هي 
أصل العلاقات السياسية جميعها على ما أشرنا قبل قليل. وفي شكل خاص تمثل علاقات «العدو ‏ 
الصديق» أساس تمايز الجماعة السياسية ككل عن غيرها من الجماعات السياسية. انظر: بدوي» 
النظرية السياسية» ص 558. 

)٠١5(‏ المصدر نفسه. 

737 المصدر نفسه» ص‎ )١٠( 


يونا 


«عزة» للمؤمنين و«صغاره لأعدائهم 


إن مقهوم «الفتحة في سبيل «الشهادة على الناس؟ يؤسّس بحدّ ذاته لعلاقة 
حرب مع الجماعات السياسيّة» وهي علاقة تتأسّس على مفهوم «العدو؛ وتتجاوز 
مقتضياته إلى الحدود القصوى حيث القتال. وإذا كان العدوان قد تم تعريفه بوصفه 
مطابقاً ل«الشر» (الشيطان) 2١"‏ و«الكافرين :2309 الذين يخرجون المؤمنين من 
دياره.!*: 0 والذين يبغون «الفتنة» (إكراه الناس على الدين)”؟''"2؛ والذين 
يظلمون النامر”''©» فإِنّ من تنطبق عليهم جميعاً واحدة من هذه الأوصاف هم 
«أعداء الله» وأعداء المؤمنين١'2‏ الذين تجب مجاهدتهم والإغلاظ عليهم لتكون 
«العزةٌ لله ولرسوله وللمؤمنين2“'''4؛ إذ سيُعبّر عن قيمة السيادة والاستقلال 
والقوة والمئعة للجماعة المؤمنة بوصفها جماعة سياسيّة بمفردة «العزّة'' التي 
تقابل مفهومياً مدلول مفردة «الذلّة229 على أنه من البدهي أن مفهوم «العزة؛ 


)٠١5(‏ انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآيتان 174 و8١7؛‏ «سورة الأنعام»2 الآية ؟4١؛‏ «سورة 
يوسفء» الآية 4؛ «سورة الإسراءء» الآية “801 واسورة يس» 2 الآية 3. 

.17 و(سورة التوبة»» الآية‎ 2١14 «سورة الأعرافء ؛ الآية‎ 41١١ «سورة النساء » الآية‎ )٠١ 

.9 انظر مثلاً: «سورة البقرة»» الآية 141 ؛ «سورة النمل»» الآية 07» و«سورة الممتحنة»» الآية‎ )٠١8( 

)٠١9(‏ انظر مثلاً: «سورة البقرةء» الآيات 2141 197 144 و7١؟؛‏ «سورة النساءء» 
الآية 41١١‏ #سورة الأنفال» الآية 74؛ :سورة التوبة»* الآية 44؛ «سورة الأحزاب»' الآية ١14‏ 
و«#سورة البررج٠»‏ الاية .٠١‏ 

)1١١(‏ انظر مثلاً: «سورة البقرة:» الآية "1917 و704؛ «سورة النساءء؛ الآية 0/ا؛ #سورة الأنعام»» 
الآية 474 «سورة الأنفال»؛ الآية 64 ؛ #سورة الإسراء»» الآية /41؛ «سورة القصصء » الآية 04؛ «سورة 
الشورىء » الآيتان و47 ؛ #سورة الجائية»» الآية 214 و«سورة الممتحنة»» الآية 4. 

.١ انظر مثلاً: «سورة طهء» الآية 4 و«سورة الممتحنة»» الآية‎ )١١١( 

(؟١١)‏ المصدر نفسهء «سورة المناققون» الآية ١4‏ وهسورة المائدة»» الآية 04. 

)١١(‏ تتواتر مفردة عر ١7‏ مرة في الخطاب القرآني: ولم تستخدم في القرآن إلا في صيغة 
الاسمء إلا في مرة واحدة في صيغة فعل المضارع. وتتضمّن دلالتها اللغوية الأولية معنى الشدة 
والقوة وما ضاماهما من القوة والغلبة والمنعة» والعزيز القاهر الذي لم يُعغْلبٍ ويقهر. انظر: ابن 
فارس» معجم مقاييس اللغة» ج ؛ء ص ١ا"اء‏ ومجد الدين أبو السعادات المبارك بن محمد بن 
الأثيرء النهاية في غريب الحديث والأثرء تحقيق محمود محمد الطناحي وطاهمر أحمد الزاوي 
(بيروت: دار إحياء التراث العربي» )2 جِ ''ء ص 5298. 

)١١4(‏ تواترت مفردة 9ذْلَّةَه 1١7‏ مرة في الخطاب القرآني» وهو تواتر طريف؛؟ إذ يطابق تماماً 
توائر مفردة عزة (انظر الهامش السابق)؛ هي أيضاً لم ترد في القرآن إلا بصيغة الاسمء إلا مرة 
واحدة يصيغة فعل المضارع. وتتضمّن دلالتها اللغوية الأولية معنئ جامعاً للضعف. والاستكانة» 
واللين» والانقياد» والخضوع. والقهر. ومي نقيض «العزة». انظر: ابن فارس» معجم مقاييس 
اللغة»؛ ج ١‏ ص 784هء والراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريم؛ ص 097. 
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لا يطابق تماماً مفهوم «السيادة» كما هو اليوم وإن اقترب منه كثيراء إلا أنه يتضمن 
من دون شك فضاءً دلالياً يمكنه من مدّ المفاهيم المتعلقة باستقلال قرار الجماعة 


المؤمنة وحريّتها في كلّ تجل تاريخ مهما تعّدت الصيغ واختلفت تجسيداتها. 


إنْ متابعة تقدّم خطاب العرّة في القرآنء» جديرة بأن تكشف البنية 
المفهوميّة القيميّة وكيفية ترابطها بالنسق القيمي والمفهرمي العام للخطاب 
القرآني» إذ يفتتح الخطاب في استعمال هذا المفهوم بإرجاع العزة الإنسانيّة 
إلى المُلك (ملك الأمر فرع عنه). وإلحاقها به» بتعبير مهيب يجمع بين 
الأصل التوحيدي والفروع القيميّة. وبناءَة على هذا الأصل» يأمر أفراد المؤمنين 
بأن لا يتتخذوا الكافرين أولياء من دون المؤمنين» ومفهوم الولي هنا هو مفهوم 
سياسي بوضوح متصل ببئاء حدود للجماعة وتماسكهاء وجدير أن نتذكر هنا 
بأنْ الآيات تأتي في إطار سورة آل عمران.ء التي تأتي بدورها في سياق بناء 
وتنظيم السلطة في جماعة «المؤمئون؟» بعد أن أصبح مفهوم جماعة المؤمنين 
ناجزأ في سورة البقرة» فالأمر برمّته من أجل عزّة المؤمنين: 

؟ الهم مَالِكَ الذلك لي الملك من نه ووم الْمُلك مِمّن نَشَاء 
نر مَن شا وَِْلُ من تقاء بيك احير نك علَى كل شَيْءٍ قَدِيرٌ (...) لا 
يَتَخِذٍ الْمُؤْمنُونَ الْكافِِينَ أوليَاء ين ُوْنٍ الْمُؤينِينَ وَمَن يفْعَل ذَلِكَ لَيْسَ مِنّ 
الله ؛ في شنةء ِل ا َتَقُوأ مِنْهُمْ : نُقَاٌ وَيُحَذَرُكُمُ اللّهُ نَفْسَهُ وَإِنَى اللَهِ 
الْمَصِيدُ0* 

وسيستأنف الخطاب القرآني بتقذمه ما شرع به في آل عمران» وفي 
سياق متمّم مرتبط بإتمام بناء السلطة المنظمة وتعزيزها وممارستها أيضاً» حيث 
سيتمٌ هذه المرة التأكيد. بوضوج اي أنّ اتخاذ أولياء من الكافرين لن يؤذي 
بالمؤمنين إلى العزة. «الَّذِينَ يَتَحِدُونَ الْكَافِرِينَ نَ أَوْلِيَاء من دُونٍ الْمُؤْمِيِينَ 
أيَبتَغُونَ نّ عِندَهُمْ الْعِرَّة4 كيف وهم لهم عدر؟ وإذا لم يكن ذلك سيؤدي إلى 
العزة» إنه إذاً يؤدّي إلى الذلّة لا محالة؛؟ وسيتمٌ الوصل بين الممارسة السياسيّة 
والأصل الاعتقادي ثانية ليأخذ النهي قوّته الرادعة» حيث ترجع العزة جميعها 
للهء فهو مالك الملك وحدهء بالعبارة: «إِنَّ العزَّةَ لِلَه 12 ويكتف 


)١10(‏ القرآن الكريمء «سورة آل عمران»؟ الآيئان 51 و158. 
)١1(‏ #اسورة النساءء» الآية 18. 


خض 


الخطاب بتقدّمه المعنى ذاته» لكن هذه المرّة سيوضح مفهوم العزّة ويضعه في 
سياق سياسي خالصء إذ سيغفل الخطاب القرآني التذكير بالأصل العقدي 
لحساب المدلول السياسيء الأمر الذي يمككن الخطاب من استعمال المفردة 
المقابلة «الذلة؟» حيث سيتم هذه المرّة تحديد القره 'بوصفها قيمة تضاف طبيعة 
العلاقة مع الأعداء الكافرين :يا يها الْذِينَ آمو ا مَن ير 55 مِنكُمْ عَن د دينه 
قَسَوْفٌ يَأتِي الله قوم يُحِبّهُمْ وَيُحبونَه نَهُ أَذِلَة ة عَلَى الْمُؤْمِنِينَ أَعِزَّةِ عَلَى الَافرينَ: 
يُجَاهِدُونَ في سَبِيلٍ لله وَلَا يَخَافُونَ لَوْمَةَ لآب 7ع مع أن الخطاب هنا 
يصف العلاقة بين المؤمنين كعلاقة نقيضة لعلاقتهم م بالكافرين» إلا 
أنّه» وعلى أية حال» هذه العلاقة التي تنطوي على منظومة ممارسات أخلاقية 
مبنئيّة على التسامح والعفو والتناصر لا تعني الذلة بالمعنى الحرفي» بقدر ما 
تعني هذه الممارسات ذات الطابع المتسامي» ذلك أنْ مفهوم «الذلة؛ سلبي 
للغاية في استعمال القرآن. 


ينتقل الخطاب إلى مستوى التجسيد التاريخي لمفهوم العزّة» ولكن بعد 
أن يمرّ على القصة الفرعونيّة وكيف أقسم السحرة ابعزة فرعون010) 9 
الغالبون في الأرضء وهذا القسم يحمل دلالتين» أولاهما التألّه الفرعوني 
الذي حصر العزرّة به وبالتالي (في المقابل) إضفاء الذلّة على قومه» وسيرة 
فرعون كما يعرضها القرآن كافية لييان تفاصيل هذا الذي ليس أقله استخفافه 
بقومه9"" وأن لا يجعل لهم رأياً إلا ما يراه سبيلاً إلى «الرشاد»!ء وثانيتهما 
أن العزّة للجماعة لا يمكن أن تنحصر بعزّة شخص وذلّه بحيث تغيب الجماعة 
ويبقى هوء فالسحرة الذين 0 بعزّة فرعون أخفقواء ولم تلحقهم إلا 
الذلة! يعود بناء الخطاب القرآني لتأسيس مبد! سياسي له رسوخ التاريخ 
البشري الطويل على لسان ملكة سبأء مفاده أن قهر وإخضاع الشعوب 
وإذلالهم هي سمة ملكيّة؛ متعلقة بالملوك؟ ذلك أن الملكيّة من حيث المبدأ 
مصادرة لورادة الشعوب : «إِنَّ الْمُلُوكَ إِذَا َخَلُوا قد كَريَة يَدّ أَقْسَدُومَا وَعَمَلوا أَعِرَّةَ 
أَمْلِهًا أل لَه وَكَذَلِكَ يَفْعَلُونَ 6 ملف 


.04 «سورة المائدة»» الآية‎ )١1( 
.44 #سورة الشعراء»» الآية‎ )114( 
.04 «سورة الزخرف»» الآية‎ )119( 
.54 فسورة النملء» الآية‎ )١7١( 


حرضن 


من هذا المبد! يتقدّم الخطاب القرآني بتأسيس مبدا! أنّ العزة المستمدّة 
من الله الذي له ظالْعِرَةُ جَمِيعاً2'"74: فامن كان يريد العزة» فإنه لن يجدها 
خارج هذا النسق. وذلك أن العزرّة العائدة إلى الله «رب العزة”"") ستعني 
من جهة أنْ التاس أذلّة لى 0 أن يستسلموا (يسلّموا له)» فهم جميعاً 
متساوون أمامه. إذ لا عرّة لأحد أمام الله وستعني من جهة أخرى أن العرّة 
للمؤمنين الموصولين بالله» والمرتبطين بهء وأنّ الكافرين ليس لهم إلآ الذلة. 


ع خطاب اقل لقراني متقذماً إلى سورة بكري وماراً بتمئر 
محمد (850: 9 من كذزوا في موقاو 1". ٠‏ حيث سيحيل 
الصراع 6 بين جماعة المؤمنين وجماعة عنقي التي كان يتزمها 
0 50 تفكيك السلطة المدنية الجديدة التي أسَسها النبي 
محمد (يكلِ): إذ يصف المنافقون المهاجرين ب«الأذل»» باعتبار أنهم جاؤوا 
وهم ضعفاء وقد خرجوا من ديارهم وأموالهم في سبيل الله» وسيكون معنى 
«الأعز» الذي يحيل في المقابل إلى القبائلٍ اليثربيّة بية معنى علو القدر 0 
والقدرة على القهر: ١يَقُونُونَ‏ لَيْن رَجَعْنًا إِلَى الْمَدِيئَةِ لْبُخْرجَنٌ نَّ الأَعرّ 
ال 22 على أن الخطاب القرآني يحيل مرة أخرى إلى أن عزة 00 
المؤمنة مرتبطة بالله. وإذ هي كذلك؛ فإنّه لا محالة لِلَهِ الْعِزَّةُ وَلِرَسُولهِ 
وَلِلْمُؤْمِنِينَ اا 


(1؟1١)‏ (سورة فاطرء؛ الآية .٠١‏ 

(؟1١)‏ «سورة الصافات.» الأية .184٠‏ 

(175) «سورة صء؟ الآية '. انظر: الطبريء جامع البيان في تأويل القرآن. ج ١5ء‏ 
ص .14١‏ 

.8 #سورة المنافقونء» الآية‎ )١74( 

)0076 اسورة المنافقون»» الآية 4. يشير المفسرون إلى الأحداث الآنية كسبب لنزول الآية : 
عن جابر (خت) «يَقُولَ: غَزْوْنَا مْعّ الي 0 الله عليه وسلم وَقَدَ نَابَ مَعَهُ ناس مِنْ الْمْهَاجِرِينَ 
خَنّى كتْرُواء وَكَانَ مِنْ افاي رَجُل لَعَابُء فُكسَمٌ أَنصَارِياء قُعْضبَ الأنَصَارِيُ غَْضَبًا شَدِيدا؛ 
حَبّى تَدَاعَوْاء وَقَال الأنَصَارِي : يا لَلأنْصَارٍ! وَقَالَ الْمُهَاجِرِي : يا لَلْمْهَاجِرِينَ! فَحْوَج لني صلى الله 
عليه وسلم فْثَالَ: مَا بَالُ دَعْوَى ُهل الْجَامِلِيُة؟! قَال: مَا َأنهْ؟ فأَخبرَ بِكْسْعَةٍ الْممَاجِرِيٌ 
الأنَصَارِيْ. قَالَ: فَقَالَ النّبِنُ صلى الله عليه وسلم: دَعُومًا فَإِنْهَا حَبِيئَةُ. وَقَالَ عَيْدُ الله : بْنُ أَبَيْ أبْنُ - 


لحرضن 


على أنَّ مفهوم «العزة؛ سيتفرّع عنه قيمة أخرى هي «الصَّغار؛؛ ومفهوم 
الصغار يحيل إلى الوضاعة والحقارة والخسّة وقلة الشأن وانخفاض 
المكا ل وهو مستعمل في الخطاب القرآني - دوماً - مستصحيباً المقابل : 
العظمة وكبر القدر والمكانة""" 2 لوصف الشيطان المتكبّر (إبليس) بعد أن 
طرد من الجنّة مذؤوماً مدحوراً. والكافرين المتكبرين عن طاعة الله يوم 
القيامة» إلا أنّه يستخدمه في الموضوع السياسي بمعنى منتهى الخضوع. 


وقد استخدم الخطاب القرا آني هذا المفهوم بهذه الدلالة السياسيّة في أكثر 
من مكانء» أثار أحدها جدلاً في العضر و1140 ل منظومة 
من الأحكام الفقهيّة بدت لكثيرين أنها ته عن لكان جائرة ة لمعاملة غير 


ماه وهي الآية: دِتَابِلوأ الَذِينَ لَا 0 باللّهِ وَلَا ايوم الآخِر 
وَلَا يُحَرّمُونَ نَّ ما حَرّمَ م الله وله وَلَّا يَدِبئُونَ دين الْحَقٌّ من نّ الَذِينْ وتوأ 


سَلُولَ: «أَتد تدَاعوًا عَلَيَْا؟! لَبِنْ رَجَْتَا إِلى الْمَدِيئة ليُخْرِجَنْ الأعَرُ مِئهَا الأذْله. كَقَالَ عُمَرُ: ألا تفل 
يَا رَسُولَ الله هَذًا الْحَبِيتَ؛ لِمَبْدٍ اللو؟ قُقَالَ النْنْ صلى الله عليه وسلم: لا يَتَحَدّتُ النَاسُ أَنْهُ كَانّ 
يَقثّلُ أَصْحَابَه, 

"عَنْ زَيدٍ بن أَُمَ رضي الله عنه قَالَ: كُنْتُ مَعْ عَنْيء كَسَيِعْتُ عَبْدَ الله بن أي ابْنّ سَلُولَ 
َقُولَ: دلا تُُفِقُوا عَلَى مَنْ عِنْدَ رَسُولٍ اللّه؛ خَنّى يتشُوا» وَقَالَ أيضًا: «لَيِنْ ا ١‏ إلى الْمَدِينَةِ 
لَيُخْرِجَىٌ نّْ الأغز مِنْهَا الأَدُل»؛ فَذْكَدْتُ ذَلِكَ لِعَنيء كْذكرَ ء عَم لِرَسُولٍ الله ؛ صلى الله عليه وسلم 
أَرْسَلَ رَسُولُ الله صلى الله عليه وسلم إِلَى عَبْدٍ اللو : بن أَنَيْ ا ُحَلَفُوا مَا قَالُوا! قُصَدَكَهُمْ 
رَسُولٌ اللو صلى الله عليه وسلم وَكَذْبنِي؟ فَأَصَابنِي ف لَمْ يُصِبني مله قط فَجِلَسْتُ في بنتي» 
فَأَنْرَلَ اللَهُ عَرْ وَجَل: «إذًا جَاءَك المَُافِقُونَ إلى قَولِهِ هم الْذِينَ يَقُولُونَ لا تُنْفِقُوا عَلَى مّنْ عِنْدَ 
رَسُولٍ الل إلى قَوْلِهِ لَيخْرِجَنَّ الأعر م نهَا الأدلّ4؛ فَأَرْسَلَ إِلَىْ رَسُولُ اللّهِ صلى الله عليه وسلمء 
فَْرَأُمَا عَلَْي؛ 3 ثُمْ قَالَ: إن اللّهَ قَدْ صَدَّقَكُ؛. انظر: البخاري» الجامع الصحيح المسئد من حديث 
رسول الله 5 وأيامف 3 .١‏ ص 08ه, رقم 716 وج لاء ص 207١9‏ رقم :ع ومسلم 
بن الحجاج» الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم. جَ ص 27١1١‏ رقم يففقة وج 2 
ص 21١588‏ رقم 85 

() انظر: ابن فارس» معجم مقاييس اللغة» جَ ل" ص 777. وابن منظورء لسان 
العرب. مج 03 جِ لاكء. ص 1109. 

(170) انظر: المصطفوي. التحقيق في كلمات القرآن الكريم؛ ج "2 ص 25458 وابن 
منظور. لسان العرب. مج 6 لك لاكء ص 516095. 

»)١1998 انظر: فهمي هويديء مواطئون لا ذميّون. ط ” (القاهرة: دار الشروق؛‎ )١18( 
.١1؟58 ص‎ 

)1١19(‏ مثل ختم رقاب أهل الذمة لدى تقاضي جزيتهم بغرض الإحصاءء وطريقة أخذ الجزية 
التي يجب أن تكسوها معالم القهر والإذلال» وطريقة اللباس المخصصة لهم» والركوب والمشي في 
الطرقات» وإظهار الشعائر الدينية. انظر أمثلة على ذلك في: يوسف القرضاوي» غير المسلمين في 
المجتمع الإسلامي ٠‏ ط ” (القاهرة: مكتبة وهبة» )2)١9497‏ ص 5١‏ هل, 


فص 


الْكتَاتِ حَنَّى يُعْطُوأ الْجِرْيَةَ عَن يد وَهُمْ صَاغِرُونَ2""*4. وباعتقادنا أن مرجع 
المشكلة يكمن في تفسير «الصغار» تفسيراً تاريخيًَ"''؟. أي يستصحب معه 
الثقافة التاريخيّة السائدة آنذاك» ذلك أن المدلول اللغوي الأوّلى يجب أن 
تلحظ فيه التغييرات التى تصيبه لدى دخوله المنظومة المفاهيميّة السياسيّة 
ذلك أن الصغار بين المجتمعات السياسيّة يعني خضوع الجماعات المتكبرّة 
واستسلامها("''': وهو على الأقل المعنى الذي استعمله الخطاب القرآنى فى 
وصف إخضاع سليمان بالقوة مملكة سَبَاِ: <اارْجِمْ إلْيهِمْ؛ اينهم جنوي لا 
قِبَلَ لَهُم بهَاء وََنخْرِجَنهُم مُنْهَا أَوِلَةٌ وَهُمْ صَاغِرُونَ74"" والصّغار كما هو 
واضح من السياق هو الخضوع والاستسلام بالقوة» وهو بالضيط المعادل 
للاستسلام بالإرادة الذاتيّة» إلآ أن الفارق يكمن في استعمال القوة» فقد كان 
مطلب سليمان (8ُ) هو أن يأتوه مسلمين باسم اللهء وليس باسمه كملِك: 
«ألا تَْلُوا عَلَيَ وَأتُوني مُسْلِمِينَ 794" 


وقد استخدم المفهوم نفسه في قصة سحرة فرعون والمواجهة مع آيات 
موسى» بما هي مواجهة دينيّة بين التوحيد الموسوي والطاغوتيّة الفرعونيّة» إلا 
أنه في صلبها يكمن أيضاً صراع سياسي: ظقَعُلِبُوأ مُْتَالِك وَانقَّلَبُوأ 
صَاغِرِينَ 2*4 وستفسر الآيات التالية مدلول الصغار كما تجلّى واقعيّاً في 


(10) «سورة التوبة»» الآية 4؟. هذا وقد نقل الطبري اختلاف المفسرين حول مفهوم الصغار 
قائلاً: «اختلف أهل التأويل في معنى «الصغار»» الذي عناه الله في هذا الموضع؛ فقال بعضهم: أن 
يعطيها وهو قائمُ؛ والآخذ جالسٌ! أي تأخذها وأنت جالس. وهو قائم (...) وقال آخرون: معنى 
قوله: طاحتى يعطوا الجزية عن يد وهم صافرون4؛ [أي] عن أنفسهمء بأيديهم يمشون بهاء وهم 
كارهون. وذلك قول رُوي عن ابن عباس؛ (. . .) وقال آخرون: إعطاؤهم إياهاء هو الصغار». إلا أن 
الطبري لم يعجبه القول المروي عن ابن عباس فعلق قائلاً: «فيه نظر». فابن عباس كان يرى مجرد 
الخضوع للجزية هو الصغار. انظر: الطبري» جامع البيان في تأويل القرآن. ج .١4‏ ص .5١1١-7٠١‏ 

() انظر: محمد رشيد رضاء تفسير المنار:؛ ط ؟ (القاهرة: دار المنار» ,)١98417‏ جُ 8. 
ص 745 05"10 وهويدي» مواطئون لا ذميون:» ص .١55‏ 

)١2(‏ قارن ب: رضاء المصدر نفسه» جَ 5 ص 5أالء والقرضاوي» غير المسلمين في 
المجتمع الاسلاميء ص 5". ورجح ابن القيم أن الخضوع لأحكام الإسلام وإعطاء الجزية هر 
الصغارء انظر: شمس الدين أبو عبد الله محمد بن قيم الجوزية» أحكام أملن الذمة» تحقيق يوسف 
أحمد البكري وشاكر توفيق الغاوي (الدمام: رمادي للنشرء 19497).؛ ج ١اء‏ ص .15١‏ 

.33/ «سورة النمل»» الآية‎ )١1( 

(14) :سورة النمل»؟ الآية .7١‏ انظر: ابن عاشورء التحرير والتنوير» ج 2١4‏ ص 5١٠١‏ 
ئضة 

.119 «سورة الأعراف.» الآية‎ )١185( 


رض 


الحدث نفسهء كالآتى: هفَمُلِبُوأ هُتَالِكَ وَانَقَلَبُوأ صَافِرِينَ. وَأَلْقَِ السَّحَرَةٌ 
سَاجِدِينَ. قَالُواً آمَنَا برِبٌ الْعَالَمِين. رَبّ مُوسَى وَمَارُونَ4 "© وليس في 
معنى الصّغار الإذلال الذي فُهم من الآية الخاصة بعلاقة المسلمين بغيرهم 
(الكتابيين على وجه الخصوص"'"' 2 وإنّما هو الخضوع والاستسلام لمطلب 
الغالبين (يمتّلهم هنا النبي موسى). 

وبما أن موضوع الجزية والصغار متلازمان في الآية؛ فإِنّنا ننوّه بأنّنا لسنا 
في صَدد مناقشة مفهوم «الجزية» وأحكامهاء وما إذا كانت دائمة أم مؤقتةء أو 
متعلّقة بالمقاتلين وحدهم عند الفتح أم بأهل البلاد المفتوحة جميعهه”*""', 
فهذا نقاش تفصيلي لا يدخهل في موضوع القيم الذي نحن بصلده» وهو 
تفصيل عملي مؤشّر على الضّغار للا العكس » فنكتفي يما ذكرناه. 


4 - الشرعية 


الشرعيّة مفهوم مركزي في النظريّة السياسيّة» وأحد أبرز القيم فيهاء وجوهر 
هذا المفهوم هو توافق العلاقة بين جماعة الأمر وعموم الجماعة السياسيّة بما 
يؤدّي إلى القبول بالفعل السياسي وطاعته”*""22 على أن هذا التوافق لا يتم إلا 
بفعل قانون متّفق عليه مسبقاً بين أعضاء الجماعة» فالشرعيّة» أساساًء مستمدّة 
من الشرع أو القانون» ولا شرعيّة من دون قانون””*'"» وإذا كان الأمر كذلك 


.١77 1١١9 «سورة الأعراف»» الآيات‎ )١5( 

(10) انظر مثلاً: الطبري. جامع البيان في تأويل القركآن: ج 21 ص ١٠7؟؛‏ الزمخشري»ء 
الكشاف عن حقائق غوامض التنزيل وعيون الأقاويل في وجوه التأويل» ج 7 ص 75 ثالاء 
وهويدي» مواطنون لا ذميُون» ص 596 

7١ انظر حول هذا الموضوع: القرضاوي » غير المسلمين في المجتمع الإسلامي » ص‎ )١28( 
.١"خخث_‎ 1١ واكك وهويدي» المصدر نفسه ؛ ص‎ 

(2) انظر تعريف الشرعية في: موسوعة السياسة» جَ “"'ء ص ١40؛‏ بدويء النظرية 
السياسية: النظرية العامة للمعرفة السياسية:» ص 4٠١"‏ أماني صالحء الشرعية بين فقه الخلافة 
وواقعهاء سلسلة الرسائل الجامعية» ؟ جَ (القاهرة: المعهد العالمي للفكر الإسلامي, الل 
جَ أ ص'»' "؟ جاعة1 عادولا ببهل7) انأعننه11 امعتتاوط لزه والعمماعترعاظ .له ,مملاعطة لعولا اأعحرو 0 
0 .صم ,(2001 بعلاظ1 ده :لمهك:0) +اماى () غانه رمه «طاالومط أمءنالاو2 ,تعاعد8 برعمله1 151 
1 مهلاوما تققطء5 .11 صطمل لصة ,(1990 ,جوعء2 اكع اندلا لعروكل:0 علوملا بوعل8 بومعوط وملمعمقات 

15 .م ,(1989 روعامه8 ممتاءعدعممء1 اع احصه8 ببعلح) ,له 284 بعنماى مرملله4! عار 

(140) انظر: إسماعيل» في النظرية السياسية من منظور إسلامي: منهجية التجديد السياسي 

وخيرة الواقع العربي المعاصر» ص 0.0025 


حرفن 


صار مفهوماً لنا كيف تتولّد الشرعيّة عن القانون أو الشرع في الخطاب القرآني» 
حيث التوافق مع الكتاب (الشرع) هو ما يمنح الأعمال صحّتها وجوازها أو 
يحرمها من ذلك. 


لكن مفهوم الشرعيّة ليس بتلك البساطة التي قد يبدو عليهاء فثمّة 
مستويان للشرعيّة. الأوّل هو الانتقال من جماعة الطاعة إلى جماعة الأمرء أي 
الانتقال في هيكل الأمر من مستوى الطاعة إلى مستوى الأمرء والثاني هو 
ممارسة سلطة الأمر ذاتها''*'". وغالباً ما يتم الخلط بينهماء إلا أنه يجب 
التفريق بين مفهوم «الشرعية» (0ة«:نانهم2)1 الذي يدور حول فكرة الطاعة 
والأسس التي على أساسها يتقبّل أفراد المجتمع النظام السياسي ويخضعون له 
طواعية» وبين مفهوم «المشروعيّة» (باذاههم1). بمعنى خضوع نشاط السلطات 
الإدارية ونشاط المواطئين للقانون؛ أي إِنْ الشرعيّة مفهوم سياسي في حين 
المشروعيّة مفهوم قانونى 05 


في ما يخصٌ المشروعيّة» فقد سبق وأشرنا إلى أنْ الكتاب (التشريع) 
يفترض لنفسه موقع الهيمنة والحاكميّة القانونيّة: وأنّه لا سبيل إلى تجاوز هذه 
الحاكميّة. وأنْ 0 الطاعة متّصلة بمدى تحقيق هذه الحاكميّة تحقيقاً فعلياً. 
في حين الشرعيّة السياسيّة ليست متأنّية من حاكميّة سياسيّة إلهيّة مفروضة عبر 
الكتاب» وهو أمر سبق التطرّق إليهء فقد أحال الخطاب القرآني أمر الجماعة 
إليها على أساس الشورىء والشورىء أساساًء فرع عن فكرة المساواة 
والحرية» الأمر الذي يجعل الشرعيّة إحدى القيم الفرعيّة عن الشورى أيضاًء 
مما يجعل الشرعيّة السياسيّة بالضرورة اتفاقيّة غير دينيّة» على العكس مما 
يذهب إليه بعض الباحثين 0 


على أنه إذا كانت الشورى متّصلة بإدارة أمر جماعة المؤمئين بوصفها 


0( ) قارن ب: صالح. المصدر نفسه» اج اونا ص 154. 

)١155(‏ انظر: إزعكل)ع برط لعالله ممه لعتذاكمهه ,مماننومط 0ه «راذامععش باأنسطع5 انو 
ر(2004 ,عع لإالووع اتلدلا عغان10 :تسقطعن) عاءتصمم0ء14 ,2 مطمق نإط ممأمءن 21600 مه طاته برعمااعع 
ع/أء8 انم اولظ كانه ,اامكاع كموقة ,ع3 أ00© «برعموطاتوها فته «راأامومة ,كنهطمععلاط لتحوط لمة 

.م ,(2003 روقع:2 بزالومء امنا لعمكل:0 اوهلا بسعلط بجدعم8 درول مععة1© جلمم01) له 200 ,روررزعن1ز بز 

)١14(‏ انظر مثلاً: إسماعيل» في النظرية السياسية من منظور إسلامي: منهجية التجديد 

السياسي وخخبرة الواقع العربي المعاصرء ص4 217 وصالح. المصدر نفسهء ج ١اء‏ صن 3١9‏ 


م 


مجتمعاً سياسيّاً. فالمبدأ الذي يضفي الشرعيّة والمشروعيّة معأ على علاقتهم 
بالآخرين (شعوباً وقبائل) هو «التعارف»؛ المفهوم الذي «اكتشف» فجأة في 
الفكر العربي الحديث نهاية التسعينيّات» كرد فعل على فكرة «صراع 
الحضارات»» التي كانت قد ظهرت في مطلم التسعينيّات.» تحت عنوان 
«تعارف الحضارات90؛*'2. وذلك بالرغم من أن مفهوم التعارف يتعلق 
باشعوب وقبائل» ومن الصعب إجراء مطابقة حتّى ولو تأويليّة بين الشعوب 
والقبائل» ومفهوم «الحضارة»! 


يرجع الأصل اللغوي للفعل الرباعي «تعارف» إلى الفعل الثلاثي 
«عرف». الذي يدل في الأصل على الارتفاع والبروز والتباين مع ثبات 
واستمرار سواء كان معنوياً (إدراك وجود الأشياء) أو ماديا محسوساً (الرائحة» 
الفعل الحسن للآخرين. . . الخ)*؟'“» ومن هذا الأصل استعملت اشتقاقات 
الكلمة» ومن ذلك «المعروف» الذي استعمل بمعنى المُدرك عقلاً من خلال 
الأثر الحسى (إدراك عقلى استنتاجى)» وبمعنى المُدرك بأنه عمل حسن 
للآخرين إدراكاً يستند إلى الأثر الطيّب الذي يتركه في الآخرين. ومع أن 
المعنيين لمفردة واحدة» إلا أنّهما متباينان» فأحدهما يتوجّه إلى الإدراك 
الحسى وموضوعه الفعل الإنسانى حصراًء والثاني يتوجّه إلى الإدراك العقلي» 
وفوف وئية التصوّرات والمفاهيم المجردة» إلا أن كليهما إدراك متعلّق بالأثر 
(أثر الفعل» أو أثر الوجود)0*". 


١5 انظر مثلاً: زكى الميلادء «تعارف الحضاراتء» الكلمة (بيروت)؛ السنة 5» العدد‎ )١154( 
(صيف 9ا144): ص 4 194؛ رسول محمد رسولء» نقد العقل التعارفي: جدل التواصل في عالم‎ 
زكى الميلادء معدء تعارف الحضارات‎ :)3٠١6 متغير (عمّان: المؤسسة العربية للدراسات والنشرء‎ 
١ .)5١١5 (دمشق: دار الفكر المعاصرء‎ 

(140) ذهب ابن فارس إلى أن (ع رف) أصلان» «يدلٌ أحدّهما على تتايّع الشيء متّصلاً 
بعضّه ببعض. والآخر على السكون والطمّأنينة»» ومع إمكانية أن تكون الدلالة أصلاً واحداً جامعاً 
لفروعها (كما ذهبنا إليه أعلاه)» لم نر مبرّراً لإرجاعه إلى أصلين. وعموم اللغويين لا يذكرون أنه 
أصلان. انظر: ابن فارس» معجم مقاييس اللغة. ج 4. ص 154ء وابن منظورء لسان العرب. 
مج 4 ج 37ء ص 1898. 

)١57(‏ لم نجد من أشار بوضوح إلى ارتباط الفعل (عرف) بمفهوم «الأثر»» لكن المصطفوي 
أشار إلى أن الأئر هو أحد الأشياء التي قد يتعلّق بها مدلول عرف. فقد ذكر بأنه توصل إلى أن 
أصل معنى (عرف) هو «إطلاع على الشيء وعلم بخصوصياته وآثاره» وهو أخص من العلم؛ فإن 
المعرفة تمييز الشيء عمًا سواه وعلم بخصوصياته». انظر: المصطفري, التحقيق في كلمات القرآن 
الكريمء ج 4.؛ ص .١١7‏ 


بض 


وبالرغم من أن مدلول «تعارف» مشترك» بحيث يمكن أن يشار به إلى 
عمل المعروف» ويمكن أن يشار به إلى الإدراك العقلى» فقد ذهب المفسرون 
إلى أن التعارف الوارد في الآية يا أَيّهَا النّامِنُ إِنّا خَلَقْنَاكُم من ذَكَر وَأنقّى 
وَجَعَلْنَاكُمْ شَعُوباً وَكَبَائِلَ لِتَعَارَقُوا إنَّ أكْرَمَكُمْ عِندَ الل أَنْقَاكُمْ إِنَّ الله عَلِيمُ 
خَبِيرٌ4*'' هو إدراك «في النسب» يقول تعالى ذكره: إنْما جعلنا هذه 
الشعوب والقبائل لكم أيّها الناس» ليعرف بعضكم بعضاً في قرب القرابة منه 
ويُعدهاء لا لفضيلة لكم في ذلك». وقُربة تقرّبكم إلى الله» بل [لأن] أكرمكم 
عند الله أتقاكه:0؟", إلا أنه يبدو لنا أن المقصود بالفعل (تعارفوا) في الآية 
هو المعنى الآخرء أي العمل الحسن المتبادل كل منهما لصالح الآخر 
(المعروف)» يرجح هذا المعنى لأسباب عذة: 


أوّلها: أن سياق الخطاب القرآني لا يخدم ما ذهب إليه المفسّرون» 
فالسياق هو سياق حديث عن الاقتتال والاحتراب» (حتى بين الطائفتين 
المؤمنتين)» وسياق عدم الاعتداء» والتصرّف مع الآخرين بالأخلاق السيئة» 
المنكرة كالبغي» السخرية» التنابز بالألقاب» سوء الظنء التجسّس» الغيبة» 
والظلم» والخطاب القراني يستمرٌ للحتّ على أفعال معاكسة تماماًء كما 
تفترضه لهجة الخطاب الاستنكاريّة وبعض منطوقه أفعال» مثل: القسطء 
والاحترام» وعدم التنابز بالألقاب. وهي أفعال ينطبق عليها وصف المعروف؛ 
وكان من الطبيعي أن يعقب الخطاب القرآني بأنّ «الاختلاف» بين الناس 
(شعوباً وقبائل)”*'' ليس من أجل أن يبغي بعضهم على بعضء بل من أجل 
أن يتعارفوا ويتبادلوا العمل الصالح المسمّى (معروفاً)» أليس هذا مطابقاً للأمر 
التكليفي لجماعة المؤمنين بأن تكون أمّة تخرج للعالم تحمل لهم الخير؛ تأمر 
بالمعروف وتنهى عن المنكر: «وَلْتَكُن مُنَكُمْ أَمَةٌ يَدْهُونَ إِلَى الْخَيْرِ وَيَأْمرُونَ 


.1١7" «سورة الحجراتء » الآية‎ )١1410( 

)١54(‏ الطبري. جامع البيان في تأويل القرآن. ج ١”'ء‏ ص ."١١‏ ولا تختلف كثيراً وجهة 
نظر المفسرين عما أوردناه لدى الطبري. 

(0) بحث رضوان السيد مفهومي «الشعب؟ و«القبيلة» بالاستناد إلى آراء المفسرين واللغويين 
والمؤرخين وروايات الحديث» وخلص إلى أن مفهوم الشعوب يدل على الحضريين» والقبائل على 
البدويين بمعزل عما إذا كانوا عرباً أو لا. انظر: السيدء الأمة والجماعة والسلطة: دراسات في 
الفكر السياسي العربي ‏ الإسلامي. ص .5١ 7١‏ قارن أيضاً ب: ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم» 
جَ لاء ص 278060 وابن عاشورء التحرير والتنويرء ج كلا ص 105, 


فضا 


الْمَمْوُوفٍ وَيَنْهَوْنَ عَنٍ الْممكَرِ وَُوْلَيِكَ هُمْ الْمُفْلِحُونَ. وَلَا تَكُوئُوأ كَالَّذِينَ 
تَ تَقَرَكُوا وَاخْتَلَُوا من بَعْدِ مَا جَاءهُمْ 2*4 لبد إلى الخطاب القرآني 
المقصود» ونتأمل السياق: 


«وَإن طَائْمتَانٍ م ِنّ الْمؤْمنِينَ العلُوا تَأَصْلِحُوا بَْنَهُمَا فإن بَعْثْ ن إِخْدَاهُمَا 
عَلَى الأُخْرَى َقَاتِلُوا التي تَيْفِي احَتى َفِيءِ إِلَى أَمْرِ الله فإن فَاءتٌ فَأصْلِحُوٍ 
َيْتَهُمَا ِالْعَدْلِ وَأقْسِطُوا إِنَّ الله يُْحِبُ فيصن ِنّمَا الْمُؤْمِنُونَ إِخْوَةُ 


0 بَيْنَ أَحَوَيْكُمْ وَانَُوا 0 ًّ يَا أيه الِْينَ آمَنُوا لا 
لع يَكُونُوا خَيْراً مُنْهمْ 


89 5و 


خيرا منهم 34 نِسّاء مَن ما عَسََى أن 
عن را م تلْمرُوا نشم وَل تَنَابَرُوا الألَقَاب , 0 بِنَْ الاسم الْفُسُوقُ 
بَعْدَ الإِيمَانِ وَمَن ل يْثِ فَأْوْلَيكَ م هم الظَالِمُونَ. يَا أَيهَا ا را اجِتَنِبُوا 
كَثِيراً مّرَ من الظّنَ إِنَّ بَعْضٍ نولا شو وال فشك نا 
أحَدُكُمْ أن : يَأكُلَ لَحْمَ هم أَخِبه مَِتا دكَرِهْتُمُوهُ وَانَقُوا الل 0 اللَّهَ نَوَابُ 
0 يَا أيْهَا التّاسُ إِنا حفاكم كن كر وأ وَجَعَلْنَاكُمْ شَعُوباً وَكَبَائِلَ 
لِتَعَارَفُوا إِنَّ أكْرَمَكُمْ عِندَ الله أَنقَاكُمْ ِنَّ الله عَلِيمٌ 2 خَبير0717, 

وثانيها: أن فعل المعروف يستخدم فيه حصراً صيغة الفعل الرباعي 
#تعارف؟ على وزن تفاعل» ذلك لأنّ فعل المعروف يفترض ضمناً أنه سيكون 
متبادلاً وليس من طرف واحد”'*'"2. فى حين أنَّ فعل الإدراك والمعرفة 
يستخدم معه الثلاثي والرباعي. ١‏ 

ثالثها: أنْ كلا المعنيين للتعارف ممكنان» وغير متناقضين» وبالإمكان 
الأخذ بهما معاً وفق قاعدة «عموم المشترك» التي يذهب إليها الإمام الشافعي 
والعديد من الأصولي. 099 


كثيرا 
0 


(160) #سورة آل عمرانء2 الآبتان 2٠١5 ٠١4‏ وانظر أيضاً في السورة نفسها الآية .٠١‏ 
)16١(‏ «سورة الحجرات»» الآيات 9 3. 
(؟16١)‏ يُكثف هذا المعنى قول الشاعر العربي الحطئية (ت 56ه): 

من يَفْعَلٍ الخُيرّ لا يَعَدَم جَوازِيَة لايَدَمَبٌ الغرفٌ بَيِنَ الله والناس 


(6) من أمثال أبو بكر الباقلاني» والقاضي عبد الجبار» والجبائي. وجمهور أصوليي 

الحنابلة. انظر: فخر الدين محمد بن عمر ضياء الدين الرازي» المحصول في علم أصول الفقه. 

تحقيق طه جابر العلواني؛ ١'جء‏ ط ؟ (بيروت: مؤسسة الرسالة, ؟14١).‏ جَ اء ص 0558 

وتقى ا ا 0 ُ شرح الكوكب المنيرء تحقيق محمد الزحيلى ونزيه حماد» 
؟ ج (الرياض: مكتية العبيكان» 6 ج لا ص 144. , 


رضن 


انعندا لم020 إذء هو المبدأ الذي يفترض أن يحكم العلاقات 
بين جماعات الناس» شعوباً وقبائل» فى إطار جماعة سياسيّة كبرى» وبما أن 
موضوعيّة وتقديرات الأطراف المفترض أنها حرّة. 


6 السلم الاجتماعى 


- 


الناس» بكل ما يحمله هذا المفهوم من معنى التعالي والبغي والطغيان والظلم 
والعدوان بينهم والفساد في الأرضء كما أشرنا مرات عدة في هذه الدراسة» 
فالخطاب القرآني يؤكّد بوضوح أن الكتاب إِنّما نزل «ليحكم بين الناس فيما 
اختلفوا فيهه”*''. وبجوار الخطاب القرآنى عن مهمّة الكتاب ومقصده الأول 
ثمة خطاب عن السلم يفسّر مضمونه. فأوّل ورود لمفردة «السلام» في القرآن» 
حسب الترتيب المصحفي دوماء كان بغرض الشرح لمهمّة الكتاب في حسم 
الاختلاف» السلام الذي يحمل دلالة اجتماعيّة وسياسيّة فى الوقت نفسه 
عرض في الخطاب كطلب تكليفي مباشر بصيغة فريدة: يا أَيّهَا الّذِينَ آمَنُوأ 
ادْخُنُوا فِي السّلم كَآنَّةٌ وَلَا تَتَبعُوأ خُطُوَاتِ الشَّيْطَانِ4*"''. إِنّه طلب 
للمؤمنين» كاقّة؛ أن يلتزموا السَلمء ولا ينغمسوا في لعبة الشيطان «يتبعوا 
خطواته؛ الشيطان الذي يكنّف مفهوم الشرّء الذي يجسّد في هذا السياق 
«الخصامة”**'. و«الفساد» "2 في الأرض إهلاكاً للحرث والنسلء 
والاستكبار «العزة بالإثم»””'“! سيتوّج هذا الطلب بتوضيح الغرض من 


)١104(‏ يذهب رضوان السيد إلى أن عملية التعارف كما تبدو فى الآيات السابقة هى عمليات 
الاجتماع البشري ودمج الوحدات السياسية المستقلة لتحقيق معنى الأمة القرآنية» وبحسب السيد فإن الأمة 
هي البشر بوصفهم جماعة واحدة. ومن وجهة نظره فإن عملية التعارف هذه تقابل عملية «الدقع» التي 
تمثل ديناميات التوازن الداخلية للجماعات أو الوحدات الاجتماعية ‏ السياسية. انظر: السيدء الأمة 
والجماعة والسلطة: دراسات في الفكر السياسي العربي ‏ الاسلامي. ص 556 ١ث”,‏ 

)١55(‏ نئوه هنا على ضرورة أن لا يلتبس مفهوم «الاختلاف» القرآني بالمفهوم التفكيكي 
المعاصر للاختلاف (ع0اعمماء2). 

.54 «سورة البقرة»» الآية "27117 و9سورة النحلء» الآية‎ )١61( 

(/161) «سورة البقرةء» الآية .7١4‏ 

.5١ 4 «سورة البقرة»» الآية‎ )١1548( 

75١٠© «سورة البقرق» »© الآية‎ )١109( 

,7١5 «سورة البقرق»» الآية‎ )١6١( 


خرضن 


الكتاب على ما بيّناه آنفاً. هكذا سيتلازم منذ البداية مفهوم «السلام؛ مع مفهوم 
«الكتاب» (بما هو تشريع)؛ ولكتّهما سينفصلان بسرعة بعد ذلك» ليؤديّ كل 
منهما مهمة الآخرء فالسلام سيكون بعد ذلك هو الحدّ الذي يوقف العنف»ء 
ولكنّه سيستخدم في سياق سياسي غالبا متصل بعلاقات الجماعة الكرفة ع 
الجماعات السياسيّة الأخرى يختصره الأمر التكليفي : لقن امْتَرْلُوكُمْ َل 
الوك د لبك السَلَم َمَا جَمَلَ اللَهُ لَكُمْ عَلَيْهِمْ لد دولا 

تَقُونُوأ لِمَنْ آلقَى إِلَيْكُمْ السّلَامَ لَسْتَ مُؤِْنا04'"'» ولكن على قاعدة احترام 
السيادة والعزة للمؤمنين» اقلا تَهِنُوا وَنَدْعُوا إِلى السّلم َنم م الأغلون074. 
ولكنّه مع تقدم الخطاب سيعود إلى ربطه بالكتاب» بوصف السلام هو النتيجة 
المحنّمة التي يحقّقها الكتاب للمؤمنين به: هقد جَاءكُمٍ مَنَ الله نُورٌ وَكُتَابُ 
مين هي بو الله مَنِ انب رطْوَائةُ سبل الام قه يُخْرِجهُم مّنِ الظَلْمَاتٍ 
ِلَى الور ذه وَيَهْدِيِهِمْ إِلَى صِرَاطٍ من مُشتقيم 1147 1 


إن البحث في مسألة تحقيق الل الات كقيمة مشتقّة من الكتاب 
المنزل» ينبغي ألا يتونّف فيه عند حدود توصيف الكتاب لها على نحو مباشر 
باعتبارها غاية له» وإِنّما يجب أن يُلحظ السلم الاجتماعي بوصفه نتيجة لتطبيق 
القانون أو ما يسمّى باسيادة القانون2'"*0» فثمّة منظومة من الأحكام التشريعيّة 
مشتقة من هذه القيمة» تلك التي أطلق عليها الخطاب القرآني «حدود الله؛؛ وهي 
تتضمّن» فضلاً عن العقوبات الرادعة التي نص عليهاء بشكل مفصّل وحاسم» في 
الجرائم التي تمئّل أساس الخلل الاجتماعي؛ أعني تلك المتصلة بالجنس والمال 


.4٠ «سورة النساءى» الآية‎ )١51( 

(137) #سورة النساءء» الآية 44. 

)١17(‏ #سورة محمدء2 الآية 6لا. 

)١114(‏ «سورة المائدة»» الآيتان .١5 ١6‏ يذهب العديد من المفسرين إلى أن معنى «سبل 
السلام» هو «الإسلام» أو سيل النجاة في الآخرة» في حين يذهب آخرون إلى أن معناه السلامة؛ 
فهو على حد تعبير ابن كثير - يوضح «طرق النجاة والسلامة ومناهج الاستقامة (. ).٠‏ أي: : ينجيهم 

من المهالك؛ ويوضح لهم أبين المسالك؛ فيصرف عنهم المحذورء ويحصل لهم أنجب الأمورء 
وينفي عنهم الضلالة» ويرشدهم إلى أقوم حالة». انظر: ابن كثيرء تفسير القرآن العظيم؛ ج 3؛ 
ص أبو الحسن علي بن محمد الماوردي» النكت والعيون: تفسير الماوردي. تحقيق السيد 
بن عبد المقصود بن عبد الرحيم» اج (بيروت: دار الكتب العلمية» ؟198١).‏ جْ 2 رفت 
والبغوي» معالم التنزيل» جِ "ا ص "717, 
)١14(‏ انظر: موسوعة السياسة. ج 7 ص .,88١‏ 


كر 


والدم» التنظيمات الاجتماعيّة والقانونيّة التي تقصّد الخطاب القرآني التفصيل فيها 
إلى درجة غير معتادة (الميراث» والطلاق مثلا). بل أكثر من ذلك فإِن المفاهيم 
الأساسيّة سيّة التي يكافح الخطاب بشذة لترسيخها في نفوس المؤمنين ووضعها في 
سياق الواقع» والتي تشمل محاربة الظلم والطغيان والفساد في الأرض والعلو 
فيهاء والسعي إلى تحقيق قيم» مثل: المساواة والقسط (العدالة) في المستوى 
الاجتماعي على الأقل» والتي تستغرق المساحة العظمى منه منذ افتتاحه إلى 
ختامه» إِنّما تصبٌ في النهاية في تعزيز قيمة الأمن الاجتماعي من دون شك. 


ويمكن المرء أن يلحظ انعكاس هذه القيمة المشتركة بين القيم السياسيّة 
والاجتماعيّة في أحاديث نبويّة لطالما وجد فيها العلماء خلاصة مكتفة 
للإسلام» مثل خطبة الوداع الشهيرة» والتي استغرق معظمها موضوعات السلام 
والأمن الاجتماعي : 
ديا أَيُهَا الئّاسُ! «أَيّ يَوْم هَذَا؟هء قَانُوا يَوْمّ ححرَامٌ! قَالَ: «تَأي بَلَدِ هَذَاكى 
ثَانُوا : بَلَدٌ حَرَامٌ! قَال: «فأيُ شَهْرٍ هَذَا؟ قَالُوا: شَهْرٌ حَرَام! قَال: «فَإِنٌَ 
دِمَاءَكُمْ وَأمْوَالكُمْ. وَْعْرَاضَكُمْ ٠‏ عَلَيْكُمْ حَرَامٌ؛ كَحُرْمَة يَيكُمْ هَذَاء فِي بَلَدِكُمْ 
هَذَّاء فِي شَهْرِكُمْ هَذَا وفي رواية: 'إِلَى يَوْم تَلقَوْنَ رَبُكا. َأَعَادَهَا مِرَارَ نَم 
رَفْعَ رََسَهُ فَقَالَ: دا هم هل بَلْغْتُ اللْهُمْ؟ هَل بَلْفْتُ؟ (. ٠.‏ .) فَلْيْبْلِعْ الشَّاهِدٌ 
الْغَائْبَ: لاد تَرْحِعُوا بَعْدِي كُمَارَاء يَضْرِبُ بَعْضْكُمْ رِقَابَ ام 


وإذا كنّا بصدد البحث في القيم السياسيّة فيجب الإشارة هنا إلى أنْ النظر 
إلى أمن الجماعة» الأمن الساسي؛ هو جزء من مفهوم الأمن الاجتماعي » د 
يمكن متلقي الخطاب أن يجد فصلا بِيّناً بينهماء فالاعتداء على نظام الجماعة أو 
الخروج على الشرعيّة السياسيّة نوع من نقض ميثاق الجماعة وتهديد لأمنها 
وتعريض له للخطر» ٠‏ إنّه المغزى من ربط السلم بالمسالمة السياسيّة في آيات 
عدّة» كما أشرنا إليها قبل قليل» الأمر الذي لا بدّ من ملاحظته هنا السلم 
السياسي الذي ربط ب«المشركين» و«المنافقين6 الفللك” 


)١1١(‏ البخاري» الجامع الصصحيح المسند من حديث رسول الله (25) وأيامه؛ ج ١‏ ص 2058 رقم 
مرفي ومسلم بن الحجاج » الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم لج "ا ص 17١6‏ رقم 9/ا17, 
)١50‏ سبق وأوضحنا أن مفهوم «المنافقين» (وهو لا يرد في القرآن إلا بصيغة الجماعة) هو 


مفهوم سياسي أكثر منه مقهوماً دينياً. وهو يصف مجموعة من الناس تعمل لتقويض النظام النبوي 
وتنظيماته للعودة إلى الحالة الجاهلية (القبلية). انظر: الفصل الثاني من هذا الكتاب. 


قوسن 


«نمَا لْكُمْ في الْمُتَافِقِينَ نتن وَاللَّهُ 0 يما كَسَبُوأ أَثُرِيدُونَ أن 
تهْدُواْ مَنْ أَضلٌ اللَهُ وَمَن يُضْلِلٍ الله قن تجدَ لَه سَبِيلاً. وَدُوأْ لَوْ تَكُمُرُونَ 
كما كَفَرُوأ ْتَكُونُونَ بغرا قلا تتَخِذُوأ مهم م أوليَاء 2-5 يُهَاجِرُوأ فِي سبيل 
الله فْإن َولُوَأ نَحُذُوهُمْ وَاقُْلُومُمْ حَيِثْ وَجَدتُمُومُمْ ولا تتَخِذُوأ نهم و َي 
وَلَّا نَصِيراً. 20 الْذِينَ يَصِلُونَ إلى قَوْم بِنَكُمْ وَبَيِنْهُم مينَاقٌ أو جَاؤُوكم 
حَصِرَتْ صدُورَهم أن يُقَاتِلُوكُمْ. أو يُقَائْلُوا كو قَوَمَهَم مهم ولو شَاء الله لسَلطهُع 
عَلَيكُمْ نلوك قن امتلوكم قل ابأو : قرا مالسل ما َمل 
الله لم عَلدِ م سَبيلاً. سَتَجِدُونَ آخَرِينَ يُرِيدُونَ أن إِيَأمنُوكمْ وَيَأمنُوا قَوْمَهُمْ 
كُلّ ما رُمُوَاْ إلَى الْفئية يئية أرْكسُوأ فِيهَا كإن لَمْ يَعْتَرلُوكُم لكر ليم السَلَم 


ريَفُوَا أَيدِيَمُمْ 217 وَانعلُوهُمْ حَيْتُ بِقِفْمُوهُمْ وََوْلَيْكُمْ جَعَلنَا لَكُم 

إن ما تم توصيفه فقهيّاً بأنّه جريمة لابغي؟ » لا يتصل بمفهوم الجريمة 
السياسيّة في الدولة المعاصرة؛ بالرغم من أن كديرا من الباحثين والمفكرين 
الإسلاميين المعاصرين يعتبروته كذلك» ذلك أن جريمة البغي في جوهرها 
صراع على الشرعيّة وليست صراعاً على النظام ذاته» وقد كيّفها الفقهاء 
ب«الخروج» على الشرعيّة عندما تيوه بالخروج على الإمام العادل 
(الشرعي) بتأويل”'*'': وليس ثمّة خلاف في أن من سُمَوا ب«اليغاةة 
المتأوّلين الذين خرجوا بغية خلع الإمام هم مسلمون» ولا يُخضَعون لأي 
نظام عقوبات» حتى لو وقع ضحايا في الاقتتال مع جند الزقام الشرعي » 
ويسري عليهم» عند جمهور الفقهاء» الأحكام النافذة في ديار أهل الإسلام 
يه الم 00 


أمَا الآية التي استدل بها في مسألة البغي: «وإن طَائَِتَازٍ مِنَّ نّ_الْمُؤْنِينَ 
افتََلُوا تَأَصْلِحُوا بَيْنَهُمَا فإن بَعَتْ ِحْدَاهُمَا عَلَى الأخرى َقَاتَلُوا الي تَبْفِي 
حَتَى تَفِيء إلى مر اللّه قن فاءث تالكا بَيِنَهُمَا ِالْعَدْلٍ وَأَقْسِطُوا إِنَّ 7 


.1١ 88 «سورة النساى» الآيات‎ )١158( 

١ انظر مثلاً: محمد رواس قلعه جي وحامد صادق قنيبي» معجم لغة الفقهاءء ط‎ )١19( 
.1٠١9 ص‎ :)١1988 (بيروت: دار النفائسى.‎ 

() انظر مثلاً آراء الفقهاء في: أبو الحسن علي بن محمد الماوردي» الأحكام السلطانية 
والولايات الدينية» تحقيق أحمد المبارك البغدادي (الكويت: دار ابن قتيبة» )2)١949‏ ص 8 - 
يذ 


يفردرا 


فك التقيطي :115974 فيى اول عدوانا لبن قنه بين طواقف مق 
المسلمين» وهو أمر مختلف. ولا علاقة له بالنزاع على الشرعيّة السياسيّةء إلآّ 
أنّ استدلال الفقهاء بهذه الآية يعكس أمرينء أوَلهما أنّهم يرون في النزاع على 
الشرعيّة جريمة» تخصوصا في حالة جماعة لها القدرة على كلم الطاعة (ما 
يشبه اليوم العصيان المدني أو العسكر يا أمَا «إِذّا بَعَتْ طَائِفَةٌ مِنْ 
الْمُسْلِمِينَ وَخَالَهُوا رَأَيَ الْجَمَاعَقَ وَانْفْرَدُوا بِمَلْمَبِ ابتدَعُوهُ فْإِنْ ل يَخْرجُوا 
به عَنْ الْمَطَامِرٍ بِطَاعَةٍ الإمَامٍء وَلا تَحَيُْوا بِدَارِ أغْتَرَلُوا فِيهاء, وَكَانُوا أَفْرَادًا 
مُتَمُرقِينَ الهم الْقَدْرَهُ وَتَمْتَدُ 0 الْيَدٍُ تُرِكُوا اا َأجْرِيَتْ عَلَيْهِمْ 
أَخكامٌ الْعَذْلِ فِيمًا يَجِبُ لَهُمْ وَعَلَيْهِمْ مِنْ الْحُقُوقٍ وَالْحَرُودِه2”9 على حد 
تعبير الماوردي. 

وثانيهماء أن الفقهاء ينظرون إلى أنْ الجريمتين الاجتماعيّة والسياسيّة 
المتصلتين بأمن الجماعة هما من طبيعة واحدة» وتخضعان لمعايير مشه كة("23, 


5 المسؤو لَه و الصلاح العام 


يفترض مفهوم الشرع والقانون قيمة المسؤوليّة الفردية؛ إذ من دون هذه 
القيمة لا يبقى للتشريع 5 فالتهديد بالعقاب الدنيوي لتصرّف الفرد يؤسشّس 
لقيمة المسؤوليّة القانونيّة» إلآ أن المسؤوليّة القانونيّة هي مسؤوليّة قضائيّة 
بالدرجة الأولى وليك إذاتيّة. إلا أن الإيمان بالجزاء الأخروي والمسؤوليّة 
الفرديّة أمام اللهء دَؤِوَكُلّهُ آد نيه يَوْمَ م الْقِيَامَةِ فدد24* “"'". وذلك أن المطلع 


الأرحق على :ما بقدراة فى د الإنسان وما يدور فى حخيالهء وما يفعله فى 


11 ا«سورة الحجرات» » الآية 8 وحول استدلال الفقهاء بها في مسألة البغي» » انظر: 
أبو عيد الله محمد بن أحمد بن أبي بكر القرطبي » الجامع لأحكام القرآن والمبيّن لما تضمنه من 
السئة وآي الفرقان. تحقيق عبد الله بن عبد المحسن التركي [وآخرون]ء 10 ج (بيروت: مؤسسة 
الرسالةء» كع )ل جح 68 ص إشنرة 

زففةة6 في مقارية العصيان المدني والعسكري من منظور الفقه الترائي. قارن ب : خالد 
ابن عبد الله الشمراني» التعبير عن الرأي: ضوابطه ومجالاته في الشريعة الاسلامية (جدة: مركز 
التأصيل للدراسات والبحوث. ,)٠٠١9‏ ص ١57"‏ 4ل9(. 

(17) الماورديء الأحكام السلطانية والولايات الدينية.ء ص هل. 

(174) قارن مع: القرطبي. الجامع لأحكام القرآن والمبيّن لما تضمنه من السنة وآي 
الفرقان, جُ 8 ص 6ل. 

(100) #سورة مريمء؟ الآية 48. 


ازفرفنا 


غفلة عن العالمين» لا يفلت من رقابة الله ف#هو بَكُل شَيْءٍ عَلِيه4””"". وأن 
الإنسان عن كل شيء مسؤول”'""': أي أن ما يفلت من رقابة القانون لا يفلت 
من رقابة اللهء بيد أن هذه الرقابة بطبيعتها الماورائية اللامحسوسة ستترك للحرية 
الإنسانية كي تغالب نوازعها الشريرة وحدها بالاعتماد على هذا الإيمان. 


المسؤوليّة فى مستواها السياسى, أو المسؤولية السياسيّة امعناناهم) 
(نإاناأطتقهدمموع 18 ها هي مسؤوليّة الالتز ام وتحمّل النتائج التي تترتب عليها 
أمام الجماعة السياسيّة التي يمثّلها عن الأفعال المتصلة بالسياسيّة التي يقوم 
بهال2"' 22 هي مسؤوليّة مركبة من المسؤوليّة القانونية والأخلاقية الذاتية» وهي 
أيضاً مسؤولية مركبة من المسؤولية الفردية والحزبية بالدرجة الثانية (فيما لو 
كان الأمر متعلقاً بسلوك حزب). ثمّة أمثلة عديدة فى الخطاب القرآنى تتعلق 
بالمسؤوليّة السياسيّة ليس فقط قانونياً (شرعياً)» فذلك أمر مرجعه القضاءء إِنّما 
أيضاً المسؤوليّة الأخرويّة. وعلى سبيل المثال الخطاب يتناول أمانة أولي الأمر 
على أموال الجماعة» حتّى ولو كان الأمر متعلّقاً بالنبي ة) نفسه : وما 
كان لي أن يَثْلّ_وَمَن يَفْلَلُ يأتِ يما عَلَّ يَوْمَ الْقِيَامَةِ نم توَنّى كُلّ نَفْسٍ ما 
كَسَبَثْ وَهُمْ ل 9 فلن 

قيمة المسؤوليّة السياسيّة المرتبطة بالعقاب وارتكاب الأخطاء أثناء ممارسة 
السياسيّين أولي الأمر السلطة بما يؤدّي إلى إلحاق الضرر بمصالح الجماعة 
الأساسيّة””*" 2 تقتضي قيمة مقابلة هي «العمل الصالح؛ ل«الصالح العام» أو 


)١7(‏ «سورة البقرة»» الآيتين 79 و71؛ (سورة النساءء» الآيات 7”7. ١55‏ و175؛ اسورة 
المائدة»؛ الآية /91؛ #سورة الأنعامء» الآية ١٠؛‏ #سورة الأنفالء» الآية 5/ا؛ «سورة التوية.» 
الآية 6١١؛‏ «سورة النورء» الآيتان 70 و54؛ سورة العنكبوتء» الآية 477 «سورة الأحزاب»» 
الآية ٠4؛‏ #سورة الأحزاب.» الآية 04؛ «سورة فصلت»» الآية 04؛ :سورة الشورى.»» الآية 7١؛‏ 
١سورة‏ الفتح»؟ الآية 5؟؛ «سورة الحجراتء » الآية 1١؛‏ «سورة الحديد.» الآية "؟؛ 0 
المجادلة»» الآية /ا؛ «سورة التغابنء» الآية 4١١‏ «سورة الطلاقء» الآية »١“‏ و(سورة الملك».»6 
الآية 17. 

)١7/0(‏ انظر: «سورة الإسراء»» الآية 5"ا. 

(178) انظر: موسوعة السياسة. ج 5ء ص .١99‏ 

)١09(‏ «سورة آل عمرانء» الآية .١5١‏ وانظر تفسير الآية مثلاً في: ابن كثيرء تفسير القرآن 
العظيم. جَ ؟ى2 ص .160١- ١88‏ 

)18١(‏ المصالح الأساسية هي حماية الجماعة على الصعيد الخارجي» والاستقرار والرفاهية 
على الصعيد الداخلي. انظر: موسوعة السياسة؛ ج كلراص .18١‏ 


رونا 


«المصلحة العامة». المرتبطة بمفهوم «الثواب» الدنيوي والأخروي أيضاًء وما 
نعنيه هنا هو العمل» بمقتضى الشعور بالمسؤوليّة من جهة والجزاء والثواب 
من جهة أخرى» على المشاركة في توجيه الحياة العموميّة» بما يضمن مصالح 
أفراد الجماعة عن طريق صيانة المصلحة العامة للجماعة ككل*"2. يعز 
ظهور هذه القيمة مفهوم الجماعة عن نفسها بوصفها مسؤولة عن رسالة الله 
للعالمين والشهادة بها على الناس. 


وللتعبير عن هذه القيمة استعمل (عبّر) الخطاب القرآنى مفردة 
«الإصلاح»: التي تتواتر مشتقاتها بكثافة فيه”*'2. وبالرغم من أنه استعمل 
مفهوم الإصلاح في سياق عمل اجتماعي محض وإن كان عامَّاء إلا أنه 
سرعان ما استعمل هذا المفهوم دالا به على كل عمل يؤذي إلى الخير العام 
المنزّه عن المصلحة الشخصيّةء ونلمح تركيزاً على البعد السياسي ‏ 
الاجتماعي لاحقاًء إذ يبدأ الخطاب في استعمال مفردة «الإصلاح»؛ في سياق 
0 اجتماعي (اليتامى)؛ ويقابل الخطاب في هذا السياق الإصلاح 
د: «واللَهُ يَعْلْمُ الْمُفْسِدَ بن الْمُصْلِح094, وهي مقابلة تطابق الأصل 

0 المعجمي للكلمة والذى لم يجد اللغويون طريقة لتعريفه إلا بأنّه ما 
يقابل الفياوة :"وغل أذتهده المقابلة- لد 0 مدلولها السياسي قبل أن 
تأخذ بعدها الاجتماعي أي ال«إصلاح بين الناس2**00: في سورة النساء التي 
تمئّل سياق بناء الجماعة السياسيّة وتنظيم السلطة. إلآ أن الخطاب سرعان 
ما سيرفع مدلول الإصلاح إلى مستوى سياسي عندما يضع «الإصلاح» 
كمقابل مفهومي ل«الفساد في الأرض»: «وَلَا تُفْسِدُوأً فِي الأَرْضٍ ؟ تَعْدَ 
إصا 04004 باعتباره الرؤية الاستراتيجية لدعوة الأنبياء» وسيختم التقرآ آن 


قلف انظر: المصدر نفسه» ج الى ص 604. 

)١187(‏ تواترت اشتقاقات الفعل صلح في القرآن ١4‏ مرة» منها لا مرات بصيغة المصدر 
«إصلاح». 

(187) «سورة البقرة»» الآية .77١‏ 

(184) انظر مثلاً: الراغب الأصفهاني» مفردات ألفاظ القرآن الكريم. ص 489؛ ابن فارس» 
معجم مقاييس اللغة» ج ". ص ”07777 وابن منظورء لسان العرب:. مج 24 ج 258 ص 109؟. 

(1864) «سورة النساء» الآية .1١5‏ 

(183) «سورة الأعرافه» الآيتان 05 و60. والتعبير كأمر إلهي تكليفي عام في دعوة النبي 
محمد (805). ثم يرد في الآية التالية على لسان شعيب عليه السلام » ومن المعلوم أن قضية النبي 
شعيب الأولى الظلم الاجتماعي وانعدام العدل. 


ف 


استعمال المصدر تت بتعبير مكثف عن هذه الرؤية على لسان النبي 
شعيب (92) لإِنْ ريد إل الِإصُلَاحَ ما مَا اسْتَطَعْتٌ وَمَا تَوْفِيقِي ِل 
باللّو4”*''» وقد كان لهذا التعبير النبوي سحره الذي جذب إليه الشيخ 
محمد عبده ليجعل منه اسماً لمدرسته الفكريّة «الإصلاح». أما الصفة 
«صالح؛ للعمل فقد ارتبطت في الخطاب القرآني منذ البداية بالمؤمنين!5*4), 
واستمرّت كذلك حتى لختا م ك0 إلا أنه لن يقتصر العمل الصالح 
لمزم ين بجا ار سني لحي مسفلة لا هه بل إنه سيشمل كل 
عمل خير مشروطاً بأمرين» هما الإيمان باللهء والإيمان باليوم الآخر: إن 
الْذِينَ آمنوأ وَالْذِينَ هَادُواً وَالنَصَارَى وَالصَابِئِينَ مَنْ آمَنَّ باللَهِ وَالْيَوْم الآخِر 
وَعَمِلَ صَالِحاً فُلَّهُمْ أجَرُمُمْ عند رَبَهِمْ وَلَا حَوْفُ عَلَيِهِمْ وَلَاهُمْ 
يَخْرنُونَ 01004 

أخيراً؛ تمثّل هذه القيم إجمالاً قيماً تخصٌ جماعة الأمر أكثر ممّا تخص 
جماعة الطاعة. فالقيم المتّصلة بهذه الجماعة؛ إذا ما قمنا باستنياطها من 
المراتب الوجوديّة الأساسيّة» فهى ثلاث: الطاعة» والمحاسبة». والمشاركة. 
فالاعتقاد التوحيدي المتضممن الله ربا واحداً وحيداً وسيّداً مطلقاً يحنّم قيمة 
«الطاعة»» القيمة التي ستتحدد ملامحها السياسيّة عندما تصبح أيضا قيمة فرعيّة 
عن قيمة الشرعيّة» وستصبح الطاعة السياسيّة مفهوماً مركب الأبعاد» ففي حين 
علاقتها بالأصل الاعتقادي يجعل للطاعة بعداً دينيّاً» فالناس تطيع ولي أمرها 
الشرعى؛ لأنْ الله أمرها بذلك من جهة أولى» «وليس واجب الطاعة للسلطة 
الشرعيّة: في الحقيقة» نوعاً من المداراة النفعيّة السياسيّة» لكنه تكليفٌ دينيٌ 
محدّدٌ ومفروض من الشريعة» وقائمٌ على الوحي» ومن ثم فإنَ شىّ عصا 
الطاعة إِثمّ كالجريمة تماماً”'*'“. ومن جهة ثانية» لأنّ وليَّ الأمر أصبح في 
موقع الولكية بطريقة مشروعة ساهمت هي بإرادتها الحرّة في توليته. غير أن 


(/ا4١)‏ (سورة هود » الآية 88. 

.56 «سورة البقرق» الآية‎ )١144( 

(186) «سورة النصرء» الآية 7. 

)١190(‏ (سورة البقرة»» الآية ؟53. 

)١19١(‏ برنارد لويس». لغة السياسة في الإسلام؛ ترجمة إبراهيم شتا (قبرص: دار قرطبة للنشر 
والتوثيق والأبحاث» :)١487‏ ص 1١1١‏ 


رونا 


قوّة الرابطة (الطاعة الاعتقادية لله رب العالمين) تهيمن على الرابطة (الطاعة) 
السياسية (ولاة الأمر) وتجعلها محكومة بحدود أن لا تعارض الأولى» الأمر 
الذي سيهدّد دوماً مشروعيّة ولاة الأمر ويحذ من طموحهم فيما لو كان خارجاً 
عما يُعتقد بأنّه شرعي”"*'©2» وبما أنه سبق وتناولنا موضوع الطاعة في الفصل 
السابق» فإنّنا نكتفي بما ذكرناه هنالك. 


إن رسم حدود الطاعة مستندٌ بالضرورة إلى مبد! المحاسبة. التي تفصل 
بين ما هو ممكن وما هو غير ممكن شرعيّاً (قانونيًاً ودينيً» قيمة المحاسبة 
تنحدر من قيمتى: الشرعية (القيمة نفسها التى تنحدر منها أيضاً قيمة الطاعة 
السياسية).والمسؤولية» اللقين: تمكلان قيما سَياسَية'أساستة: :غير أن معتن. أن 
تتفرّع عنها قيمة الطاعة السياسيّة يعني أنْها قيمة مهيمنة» ففيما لو تعارضت 
القيمتان من خلال تجسّدهما في أفعال محذدة» فإنّ ما يتعلّق بقيمة المحاسبة 
يجب أن يكون مقذماً. إن قيمة المحاسبة (أو المساءلة) إذ هي في الوقت عينه 
فرع عن قيمة المسؤولية؛ ومبدأ خضوع الجماعة الآمرة والمأمورة للشريعة 
وسيادتها القانونيّة» التي تناولناها آنفا تتّبع المسؤوليّة التي لن يكون لها معنئ 
من دون وجود محاسبة. إِنْ المحاسبة بحدٌ ذاتها هى شكلٌ من أشكال 
المسؤوليّة الملقاة على عاتق المؤمنين» الذين أنيطت بهم أولأ» لا بأولي 
الأمرء مسؤوليّة تنفيذ أحكام الكتاب؛. وبالرغم من أن الخطاب القرآاني دفع 
باتجاه جعل الطاعة لأولي الأمر أمراً تكليفيّاً بذاته» إلا أنّه في الوقت ذاته أبقى 
مسؤوليّة التشريع في عهدة المؤمنين» الأمر الذي يعني أن محاسبة أولي الأمر 
بغض النظر عن الكيفيّة ‏ هو جزء من إبراء الذمّة أمام الله تعالى يوم 
الدين» وهكذا مُهمت من قبل المؤمنين الأوائل (ون)» وتمثّل خطبة الخليفة 
الأرّل للنبي (يكِ): أبي بكر (ؤَنه)» واحدة من أبرز النصوص التي تحمل 
طراوة الخطاب القرآني وتحتفظ بقيمه غضّة» فقد روي عن أبي بكر (طَييه) 
أنه خطب الئاس بالمديئة بعد توليه الخلافة فقال: 1 


0 مءءَسُء. 2 ول القان لقا ل ل ع م 0 جه # يوم 
2 وس 5 00007 ه ذه 272 5 8 شسها” اي َو ره مس بو 


(90) قارن ب: المصدر نفسهء» ص .١14١‏ 


يذرننا 


بالوخي»””*". وفي رواية «فإن استَقّمتُ ناتّبغوني. وإِنْ رُعْتُ كَقَوّمُوْنِيء 
َإِنْ أَطّعْتْ الله فَأَطِيْعُونِيء وَإِنْ عَصَيْتُ الله فامصُوني» دا 

ولنلاحظ كيف يكشف هذا النص عن إحساس عميق بتسلسل القيم 
السياسيّة سيّة كما هي في الخطاب القرآني حيث قدّم المحاسبة على الطاعة» وهو 
أمر ينّسق مع ما ذهبئا إليه. صحيح أن مصطلح «المحاسبة» غير موجود بصيغته 
هذه في القرآن» إلا أن مفردات مثل: «السؤال» و«الحساب» مبثوثة على نطاق 
واسع في القرآنء وهي وإن كانت في سياق للدلالة على حساب الفرد 
والجماعة يوم الدين, إلا أن مدّها باتجاه المحاسبة السياسية أمر وارد على 
أساس أن مبدأ المحاسبة في الدنيا مستند» إلى حدّ كبير» إلى مبد! الحساب 
في الآخرة. 1 

يبقى أن القيمة المتصلة بما يسمّى اليوم ب«المشاركة السياسيّة؛ كواحدة 
من أبرز القيم السياسيّة التي تعكس اهتمام جماعة الطاعة بالمسائل السياسيّة 
وقضايا الشأن العام» سواء أكان ذلك متضمّناً رفضاً أو تأييداً أو أي شكل 
من أشكال التعبير السياسي عن الرأي» مثل المطالبة بالمحاسبة أو حتى 
بالتغيير» أو ممارسة اعد السياسي**'2. فإنّه يعبّر عن اهتمام وشعور 
بالقدرة على التأثير وأهميّة الدور الذي يلعبه الأفراد في مصير الجماعة 
وار السياسيّة. تمثل المشاركة السياسيّة بهذا المعنى القيمة التي يؤذي 
تشغيلها إلى تشكيل جماعة الأمر وتفعيل آلياتها (الشورى). إِنْ الخطاب 
القرآني الذي يتوجّجه في الأعمّ الأغلب إلى جماعة المؤمنين يتضمّن بالضرورة 
حا دينيًا لهم على المشاركة. 

وإذا ذهبنا عميقاً في أصل القيمة فإنّنا سنكون أمام حصيلة معقّدة 


)١19(‏ أبو بكر عبد الرزاق بن همام الصنعاني» المصنّف» ٠»‏ عني بتحقيق نصوصه وتخريج 
أحاديثه والتعليق عليه حبيب الرحمن الأعظمي (لكهنئو» الهند: منشورات المجلس العلمي» 
[د. ت.])ء جَ ١‏ ص 7556 رقم ١‏ ريت 

(194) أبو القاسم سليمان ين أحمد الطبراني» المعجم الأوسط. تحقيق طارق بن عوض الله 
بن محمد وعيد المحسن بن إبراهيم الحسيني (القاهرة: دار الحرمين » 6 1) 3 مء ص /اك, 
رقم لهم 

(18945) انظر: طارق محمد عبد الوهابء سيكولوجية المشاركة السياسية (القاهرة: دار 
غريبء ١٠٠٠)ء‏ ص 0. وانظر في شكلن خاص هرم المشاركة السياسية (ص 4). 


رضن 


لعلاقات قيميّة عذة» فقيمة المسؤوليّة يتضافر في تكوينها خمس قيم» هي 
الطاعة؛ المسؤولية؛: الصالح العام» الحرية» المساواة» ويتولّد عنها قيمة 
واحدةء هي: الشورى. إن قيمة المشاركة السياسيّة» بهذا المنظور» تبدو أنّها 
محصّلة قيم سياسيّة عديدة» أكثر منها قيمة سياسيّة مستقلة. 

وإذا كان متلقّي الخطاب لا يجد في نصوصه تريحاً افير بالقيفة 
بقدر ما يجد طيفاً واسعاً من الأحكام التكليفيّة التي تتّصل بها وتدل عليهاء 
فإنه في المقابل لا يعدم أن يجد في السيرة النبوية الشريفة ما يشير إليها بشكل 
شبه مباشرء في مفاهيم مثل «النصحية» و«قول الحق؛ (الاعتراض)» و«الاهتمام 
بأمر المسلمين»» حيث تمثّل السيرة الوجه العملي لوضع المشروع القرآني 
التوحيدي في مسار التاريخ خخ البشري» فالنبي له كان يبايع الناس ويشترط في 
بيعته لهم «النْضح لِكُل اسيمة", والنصح تمّ مطابقته مع الدين نفسهء 
وفْسَر بوصفه مشاركة بالشْأنْ العام: «الدَينٌ النّصِيحَةٌ (. )٠‏ لِلّهِ وَلِكِتَابه 
َلرَسُولِهوَلأَيِمةِ الْمُسْلِمِينَ وَعَائتهِمْ9”"”. وثمّة نصوص مثل: «من لم يهتم 
بأمر المسلمين فليس منهمء ومن لم يصبح ويمس ناصحاً لله ولرسوله ولكتابه 
ولإمامه ولعامة المسلمين فليس منهمة”*"'“. وأنْ أفضل الجهاد «كَلِمَةُ حَنٌّ 
عَنْدَ سُلْطَانٍ جائِر»**''. وهي تعكس حثاً مباشراً وواضحاً على أشكال من 
المشاركة السياسية. 1 


انياً: نظام العلاقات القِيميّة السياسية 


بالإمكان؛. بعد التفصيل الذي سلف للقيمة السياسيّة العليا والقيم 
السياسيّة الأساسيّة وما تقتضيه من قيم فرعيّة مباشرة» أن نمثل للعلاقات بين 
هذه القيم على النحو الآتي : 


[لطدلفق ا الجامع الصحيح المسند من حديث رمول الله 3 وأيامه» جَ ١ء‏ صسى اك 
رقمان لاه 

191 9 الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم. اج ١ء‏ ص #لاء رقم 08. 

(194) الطبراني» لدم الأوسط. ج لاء ص 37١‏ رقم /41/ا. 

(194) أبو عبد الرحمن لي لي الال سئن النسائي. تحقيق ناصر الدين 
الألباني (الرياض: مكتبة المعارف. 14417). ص 2544 رقم 4504 


كرون 


الشكل الرقم )١-5(‏ 


وجهة السهم تشير من الأصل إلى الفرع» القيمة العليا باللون القاتم» والقيم الأساسية باللون 
الأبيض» والقيم الفرعية بالرمادي المنقط . 


تؤكد العلاقات» التي تظهر في الشكل أعلاه؛ بأنّه بالرغم من أن ترتيب 
القيم وفق انحدارها من تسلسل الوجود يعكس إلى حدّ ما ترتيب الأهميّة. إلا 
أن ترابط هذه القيم كمنظومة يعيدنا مرة أخرى إلى إجراء تعديلات في الترتيب 
وفقاً للعلاقات» ذلك أنْ بعض القيم التي تبدو أساسيّة؛ نظراً لانحدارها 
مباشرة من المفاهيم الاعتقاديّة الكبرى» هي من طرف اخر فرعيّة بالنسبة إلى 
قيمة أساسية (أو أكثر) أخرى؛ مثل «الحرية». كما إِنْ بعض القيم الفرعية 
المتولّدة عن هذه القيم الأساسيّة مشتركة بين عدة قيم؛ مثل «الشورى». أحد 
أبرز المدلولات لتعدّد هذه العلاقات هو أهميّة قيم معيّنة مقابل أخرى؛ فكلما 
تعلو ,العلاقاث زادت الأعميّة بالتاكيد» على أنه إذا كان من. المميكن 
التشكيك بدقّة أن تكون كثرة العلاقات دليلاً على موقع القيمة في سلَّم القيم» 
فإِنّ امتحان صدقيّة ذلك يرجع بالدرجة الأولى إلى عدم وجود ما يشذْ عن 
هذه القاعدة في الخطاب القرآني. 

العلاقات المتعدّدة والأوفر في القيم الرئيسة هي لقيمة «المساواة) 
السياسيّة» الأمر الذي يؤكّد ما ذهبنا إليه من كونها القيمة السياسيّة العلياء إذ 
يتفرّع عن المساواة خمس قيمء اثنتان منها رئيستان (التعددية» الحرية)» 


000 


وثلاث فرعية (الشهادة» الشورىء العزة/السيادة)؛ أي إنّه يتفرع عنها ما يزيد 
عن 0٠‏ في المئة من مجموع القيم المتبقيّة (الأساسية والفرعيّة)» في حين لا 
تتفرّع هي عن أية قيمة سياسيّة أخرى» وإنّما تنحدر مباشرة من مبدأ توحيد 
اللهء الذي يحتل المرتبة الأولى من حيث الوجود. 

وتتبوأ قيمة «الكرامة الانسانية» المرتبة الثانية؛ ذلك أنّه يتفرّع عنها 
ثلاث قيمء قيمتان رئيستان (الحرية» والشرعية)» وقيمة فرعيّة (العرّة/السيادة). 
في حين أنّها ليست قيمة فرعيّة لأيّ من القيم السياسيّة الأخرى» وهي متفرّعة 
عن المرتبة الثانية للوجود (خلق الإنسان)» فى حين تتبوأ قيمة «الشرعية» 
المرتبة الثالثة؛ على اعتبار أنّها تملك أربع علاقات. فهي متّصلة ب«الكرامة 
الإنسانية؛ لكن بوصفها فرعاً عنهاء كما إِنّه يتفرّع عنها قيمة أساسيّة 
(المسؤولية)» وقيمتان فرعيّتان (الشورى؛ التعارف)»: وهي أيضاً تتفرّع عن 
الكتاب الذي يحتل المرتبة الثالثة من حيث ترتيب الوجود. 

قيمة «الحرية» تحتل المرتبة الرابعة في سلّم القيمء فهي تملك ثلاث 
علاقات» ومتفرّعة عن اعتقاد يحتل وجوديًا المرتبة الثانية (خلق الإنسان)» وعن 
القيمة السياسيّة العليا (المساواة) والقيمة الأساسيّة (الكرامة الإنسانية)» كما إنّه 
يتفرّع عنها قيمة فرعيّة مشتركة مع ثلاث قيم أساسية أخرىء هي (الشورى). 

وتأخذ قيمة «التعدّدية» موقع المرتبة الخامسة في سلّم القيم السياسيّة» إذ 
تملك علاقتين» أولاهما مع القيمة العليا (المساواة)» والثانية مع قيمة فرعيّة 
تشترك مع قيم أساسيّة ثلاث أخرى» هي (الشورى). وتحتل قيمة «المسؤولية» 
المرتبة السادسة» نظراً لانحدارها من أصلين عقدييّن (الكتاب» اليوم الآخر)» 
ولها علاقة وحيدة مع قيمة (الشرعية) بوصفها فرعا لها. وتأتي قيمة «السلم 
الاجتماعي» في المرتبة السابعة نظراً إلى أنْها لا ترتبط بأية روابط مباشرة 
بالقيم الأخرى (فرع أو أصل)» ولكنها في الوقت نفسه تنحدر من مرتبة 
وجوديّة تسبق المرتبة التي تنحدر منها قيمة «الصالح العام». ومعنى أن تكون 
بعد المسؤوليّة هو كون المسؤوليّة أساساً للسلّم الاجتماعي» ذلك أنْ العمل 
بقيمة المسؤوليّة يعنى نفاذ القانون من دون استثناءات دائمة أو غير مبررة» 
رعق أيشا فى الوقت: نفسه أن اجماعة الأمر (أرلئ الآمر) لذ يمكنيا أن 
تقايض أمن الجماعة بمسؤوليّتها عن التصرفات السياسيّة وما ينتج عنها. 

وأخيراً تحتل قيمة «الصالح العام» (أو الخير العام) موقع القيمة الأساسية 
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الثامنة التى تنحدر من الأصول الاعتقادية» ولا ترتبط أي قيمة أخرى» فى حين 
تحتل قيمة «الطاعة» المرتبة التاسعة والأخيرة في تسلسل هذه القيم الأساسية» 
ذلك أنه بالرغم من انحدارها من المرتبة الوجوديّة الأولى» إلآ أنّها في الوقت 
نفسه تمثّل قيمة فرعيّة بالنسبة إلى قيمة الشرعيّة الأساسيّة وفرعيّة عن قيمة فرعيّة 
هي المحاسبة. بالتأكيدء يعكس هذا الموقع لقيمة الطاعة فهم الطاعة بوصفها 
محصّلة نظام سياسي كامل أكثر منها محصلة لأفعال سياسيّة محدّدة. 

على أنْ عدد وطبيعة العلاقات التي تربط القيم الفرعيّة بالقيم الأساسيّة 
المولّدة من العقائد الأساسيّة يجعلنا نكمل السلم القيمي وفق الترتيب الآتي: 
قيمة «الشورى» تحتل المرتبة الثامنة في سلم القيم السياسيّة» فهي تنحدر من 
أربع قيم أساسية» بينها القيمة السياسيّة العليا: التعددية» المساواة» الحرية» 
الشرعيّة» في حين تحتل قيمة «العزة/السيادة» المرتبة التاسعة في سلّم القيم؛ 
نظراً لارتباطها بقيمتين انحدرت منهماء هما المساواة والكرامة الإنسانية» يليها 
فى المرتبة على التوالى: «الشهادة» على الناس» والتى تنحدر من القيمة 
السياسيّة العلياء ثم «التعارف» التي تنحدر من قيمة الشرعيّة. 


إن فائدة ترتيب القيم في سلّم حسب الأهميّة يمنح تصوراً أوْليَاً 
وافتراضياً عن ترجيح الأفعال السياسيّة وفقاً لتعلّق القيم بهاء وكون بعض القيم 
متفرّعة عن أخرى يمنح القيم المُتفرّع عنها هيمئة مطلقة ورجحاناً دائماً لها 
فيما لو تعارضتاء وهذا يعني أنه في الحالات التي تتّصل بالقيم الآتية يجب 
ترجيح القيم المتفرّع عنها الأساسية دائماً: 

- قيمة المساواة» راجحة دوماً على كلّ القيم» ونحن هنا طبعاً 
نتحدّث عن المساواة بالمفهوم السياسي. 

- قيمة الكرامة الإنسانية» راجحة دوماً على الشرعيّة والحريّة 
والمسؤوليّة والسيادة» كونها جميعاً قيماً متفرعة عنها كما يوضح الشكل» 
الأمر الذي يعني أن قيم احترام حقوق الآدميين بما هم آدميون مقدّمة 
على السياسات الخارجيّة واستقلال الجماعة» كما إِنْ ذلك يعني أن لا 
توجد شرعيّة ولا حريّة ولا مسؤوليّة ما لم تحترم الكرامة الآدميّة. 

- قيمة الحريّة راجحة دوماً على الشورى» ومعنى ذلك أنّه لا قيمة 
للشورى من دون حرية. 


بحسن 


- قيمة الشرعيّة؛ راجحة دوماً على القيم الثلاث: المسؤوليّة والشورى 
والتعارف» باعتبار أنّها متفرّعة عنهاء الأمر الذي يعنى أن سيادة القانون 
أساس مبد! المحاسبة» وأنّه من دون قانون فإنّ المسؤوليّة تفقد قيمتها في 
عالم السياسة. ولا يبقى للشورى معنىء, ولا للتواصل بالمعروف بين 
الطوائف (الجماعات) السياسيّة أي اعتبار» على العكس من ذلك؛ فقدان 
الشرعيّة يجعل الممارسات السياسيّة في 'مواجهة كل القيم الفرعيّة الأخرى» 
مما يعني انعدام القضاء ء المستقل والعادل» وندمير جوهر الإرادة الجماعية 
(الشورى)» وبالتالي الاستفراد بسلطة الأمرء وأخيراً تقطيع أوصال الجماعة 
السياسيّة (وقف التعارف) لاستمرار القبض على السلطة غير الشرعيّة 


- قيمة التعدّدية مرجوحة دوماً مقابل المساواة» كونها فرعاً عنهاء 
وراجحة دوماً على الشورى كون الأخيرة فرع عنها. 

- قيمة المسؤولية مرجوحة دوما مقابل الشرعيّة» كونها فرعأ عنها. 

- قيمة السّلم الاجتماعى راجحة دوماً على قيمة الصالح العام. 

- قيمة الطاعة مرجوحة دوماً إلا في مقابلة قيمة المشاركة السياسيّة: 
كونها قيمة تنحدر مباشرة من أصل وجودي يحتلّ المرتبة الأولى في 
تسلسل الوجود وفق المفاهيم الاعتقاديّة في الخطاب القرآني 


والخلاصة هي أن القيم السياسيّة الأساسيّة التسع. التي تنحدر من المراتب 
الوجوديّة الكبرى كما تم وصفها في مباحث هذا الفصلء» بالإضافة إلى القيم 
المتفرّعة عنها تشكل بنية قيميّة مترابطة» تتأثّر كل من عناصرها (قيمها) بشبكة 
العلاقات فيما بينهاء ووفقاً لحصيلة علاقاتها وارتباطها الوجودي يتحدّد تسلسلها 
في سلم القيم السياسيّة القرآنيّة. وإذا كان من الطبيعي أن تتعارض القيم الأخرى 
في فعل سياسي ماء أو أن تتعارض أفعال سياسيّة تندمي إلى قيم سياسية 
مختلفة» فإنْ منطق حلّه في نسق الخطاب القراني المفاهيمي والتشريعي يكمن 
في نظام العلاقات القيميّة هذه وتسلسلها السُلّميء بحيث إن المنطق يقتضي أن 
يصار إلى الترجيح فيه بالاستناد إلى هذا النظام والترتيب السلّمي المذكور آنفاًء 
ففائدة هذا النظام العلائقي والسلّمي تكمن أساساً في رم على منح حلول 
عمليّة للتعارض المحتمل بين أفعال وسلوكيات سياسيّة تنتمي إلى قيم مختلفة 
من منظور يحافظ على النسق القيمي. 


إرذين 


على أنه ينبغي النظر إلى القيم الكبرى في القرآن (الحق» الخيرء 
الحسن) ومدى ارتباطها بهذه القيم» ونظام الارتباط الذي يحكم علاقاتها 
بيعضها كما بيّئَاه في الفصل الأولء فإِنْ مدّ خيوط وعلاقات مع القيم 
السياسيّة الأساسيّة. لا يعني أن يكون له تأثير عميق في ضبط السلّم القيمي» 
إلا أن ملاحظتنا لعلاقات القيم الكبرى مع القيم الفرعيّة تدعم التسلسل الذي 
وصلنا إليه انف فالقيم الثللاث الكبرى تجتمع 55 في ثلاث قيم أساسيّة 
(المساواةء والكرامة الإنسانية» والتعددية والحرية)» في حين تجتمع قيمتا 
الحق والخير في باقي القيم» ولكل قيمة في تحديد وضبط نظام علاقاتها. 
وهذا الوضع يجعل القيم الأربع الأولى قيماً راجحة على ما عداها. 

وإذا كانت مقاصد الشريعة تمئّل منظومة معايير ضابطة للفعل البشري من 
منظور فقهي» فإنّ منظومة القيم السياسيّة يمكن أن تمقل شريكاً لها في ضبط 
الفقه السياسي الوسلامي» ل بديلاً عنهاء وكلاهما (المقاصد والقيم) يتشاركان 
بوصفهما نظاماً لضبط الاجتهاد عندما يكون الأمر متعلّقاً بخطاب تكليفي 
موجودء لتحقيق مبد! الانسجام الطبيعي الذي يقضي بأن لا يتناقض بحث 
الفرد الحرّ عن مصالحه الخاصة» مع تحقيق المصلحة العامّة للجماعة السياسيّة 
الكبرى» بل وأن يشكل ضمانتها الفعليّة. وفي ظلّ غيابه تعملان كأدوات 
لإنشاء الأحكام تحمّق الانسجام مع روح الشريعة وجوهرهاء ومن دون شك 
فإنَ البحث في موضوع القيم القرآئيّة ما زال حقلاً بكرا وواعداًء ويحتاج إلى 
مزيد من الدراسات المتخصصة ليثبت جدواه وينئال حظه من الضبط والتدقيق 
على غرار علم المقاصد. 
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خاتمة 


بقدر ما يبدو الخطاب القرآني مباشراً وواضحاً في إيصال ما يريده 
لمتلقّيه» بقدر ما يبدو عند البحث معقّداً. ومتداخلاً» وبقدر ما يظهر عند 
السطح متقطعاً ومتنقلاً على نحو يبدو كما لو أنه تبعثر ظاهري» يقدر ما يبدو 
الخطاب مَؤْلْفَاً من طبقات من الأنظمة الدلاليّة المتماسكة»: كلما تعمّق البحث 
فيها تكشف عن نظام دلالي أكثر دقة ممًا كان يُعتقدء وتبدّد ما كان يبدو 
تبعثراً دلاليَاً على السطح. هكذا بدا لنا الخطاب القرآني ونحن نجوب سوره 
وآياته مراراً وتكراراً ونبحث في مفرداته وندقق في مفاهيمهء في محاولة 
لفحص فرضيّات الدراسة والوصول إلى أهدافها المتمئّلة في شكل رئيس في 
معرقة أبعاة الخظاب السيابى وحدردة + وندرتية له فقن أفنمتة عن (هذا 
الهدف؛ في إمكانيّة تطوير منهج لتحليل الخطاب القرآني يأخذ في حسبانه 
خصائص القرآن وبئيته اللغويّة والمعرفة المتعلقة بتاريخه وتدوينه وترتيبه وصلته 
بالسياق التاريخي. 


وبالاستناد إلى معرفة ترائيّة عموماء وأصوليّة (أصول الفقه) ولسانيّة 
حديئة خصوصاً. انطلقت هذه الدراسة من تعريف للخطاب يقترب من مفهوم 
منظر ي تحليل الخطاب النقدي (0824)» الوسيط بين المنظور اللساني الخالص 
والمنظور الاجتماعي الفلسفي. حيث يُنظر إلى الات بوصفه ممارسة لغويةٌ 
اجتماعيةٌ متشابكةً. ذلك أن مفهوم الخطاب المنحدر من الدراسات اللسانيّة 
والفلسفيّة الحديثة» والذي بدأ تداوله في العلوم الاجتماعيّة منذ بضعة عقود 
فقطء هو الذي أسّس لفكرة هذه الدراسة وعنوانهاء إذ لم يتداول هذا 
المصطلح على هذا النحو إلا بتأثير الدراسات اللسانيّة في العالم. على أنّه تم 
تكييف المفاهيم النظريّة المتصلة بالخطاب هنا لتلائم الموضوع الذي ستُشَغُل 
فيه؛ وعولجت كثير من قضاياه بمنظور الحفاظ على خصائص القرآن الكريم 
وتجتب خرق حدودهاء الأمر الذي اقتضى جعل السياق التاريخي جزءاً من 


>: 


الخطاب وليس العكسء بمعنى أنْ السياق التاريخي كان جزءاً ضروريًاً لفهم 
الخطاب» ولكئه بقى تابعا له؛ إذ لا معنى للسياق من دون الخطاب» لنفارق 
بذلك المبالغات التاريخانيّة التي ذهبت بعيداً في تحكيم السياق التاريخي على 
حساب الخطاب ذاته في بعض الدراسات القرآنيّة الجديدة. 


ما أنجزته الدراسة في القسم الخاص بمنهج تحليل الخطاب يمثّل بالنسبة 
إلى الأطروحة أحد أهدافها الأساسية» فالأطروحة لم تكن معنية فقط بتقديم 
تحليل للخطاب السياسي في القرآن» وَإِنّْما كانت معنيّة أساسأ بتقديم اقتراحات 
منهجيّة مفصلة لمثل هذا النوع من التحليل للخطاب القرآني. ومع أن هذا 
التأسيس المنهجي استغرق مساحة لا تتجاوز ربع الدراسة إلا أنه بالنسبة إلى 
الباحث يفوق فى أهميته تحليل الخطاب ذاتهء وذلك أنْ تطوير الدراسات 
القرآنيّة يمرّ عبر التطوير المنهجى الذي لا يزال يسير بطيئاً فى الدراسات 
القرآنيّة فى الجامعات الإسلاميّة. لقد ذهبت الدراسة» لبناء أدواتها ووسائلها 
المنهجيّة لتحليل الخطاب القرآني» إلى توليد الأسئلة الخاصة بالقرآن من 
خلال المفاهيم الأساسيّة المتّصلة به» واستعانت لتقديم اقتراحاتها وتكوين 
أدواتها التحليليّة بمعارف ومفاهيم متنوّعة الأصول. تتّصل بعلوم مثل: أصول 
الفقه» واللسانيّات الحديثة ونظريّات السردء. وعلوم القرآنء والإبستمولوجياء 
والبحوث الاجتماعيّة» فهي لم تنقل منهجاً جاهزاء وإِنما كونت منهجها 
الخاص» وأيضاً ولدت معه مصطلحاتها ومفاهيمها الخاصة التي يمكن أن 
يتعرّف إليها بسهولة أولئك الذين عايشوا هذا النوع من الدراسات المتخصّصة 
بتحليل الخطاب. 

إحدى العلامات البارزة التي تميّز هذا المنهج هي في التعامل مع 
الخطاب القرآنى كما هو متسلسل فى الترتيب المصحفى وكما يتلقّاه مسلمو 
اليوم» بالرغم من كل الملاحظات التي يمكن أن تُقال في هذا المجال» والتي 
كانت الدراسة على دراية تامّة بهاء وهو أمر لطالما عزف عنه الباحثون» سواء 
تحت تأثير المنظور التاريخي الذي يحتّم النظر إلى الخطاب مُباطِناً للسيرة» أو 
تحت تأثير المنظور البنيوي في التفسير الموضوعي الذي لا يحسب حساباً 
للسياقات التسلسليّة من أي نوع من الترتيب «النزولي أو المصحفي) لسور 
القرآن» أو حتّى تحت تأثير الإشكالات الواردة حول هذا الترتيب. كما يشكل 
منظور السلاسل الخطابيّة (الخطاب بوصفه مجموعة خطابات فرعية) 


مدعنا 


وتمفصلاتها مع الخطاب المهيمن أو الخطاب الأصل أحد أركان هذا المنهج. 

وأحد مفاهيمه التحليليّة الخاصة التي قام بتأسيسها. بالإضافة إلى الاستناد إلى 
المفردة القرآنيّة كأداة تحليل رئيسة» على أساس أن المفاهيم تتجلى في النهاية 
في مفردات» مستندين في ذلك إلى نظريّة اللسانيّة الأنثروبولوجيّة» ولكن مع 
ملاحظة نقلها من مستوى اللغة (بما هي أنظمة للكلام) إلى مستوى الخطاب 


وفي كل الأحو ال فإِنْ الاقتراحات المنهجيّة العديدة التي تقدّمها هذه 
الدراسةء» مكنت من تحقيق الهدف الرئيسٍ الثاني المتمثل في تحليل الخطاب 
القراني السياسي عبر ثلاثة فصول متتالية خصصت لهذا الغرض» وقد كشفت 
الدراسة عن مستويات ثلاثة للخطاب شكّلت عناوين الفصولء المستوى الأول 
المتصل ببناء مفهوم الجماعات وتكوين السلطة السياسية» وبدا أن الخطاب 
متصل على نحو وثيق بسياق تاريخي محددء بحيث إن بعض أجزاء الخطاب 
له يمكن فهمها بمعزل عن ذلك السياق» وتبين وجود منظومة مفاهيميّة واسعة 
جد أسهمت في تكوين مفهوم الجماعة ومجموعة من الأحكام التكليفيّة التي 
أفضت إلى تكوين السلطة السياسيّة المنظمة فيها. على أن أهمّ ملاحظة والتي 
ستبقى أحد أبرز المعالم الفارقة في الخطاب السياسي في القرآن هو الدور 
الجوهري للجماعة الدينيّة (المؤمنون) في السلطة السياسية. 


ومع أن الخطاب القرآني يخلو من الحديث عن الدولة (وما هو في 
معناها) وشكلهاء لأنه. أساساًء أكبر من الدولة» فهو كما يبدو من الخطاب 
القرآني - مشروع حركة تغيير كونيّة تتحكم في المفاهيم التي تؤسّس الدول 
وتحكم الجماعات البشريّة» إلا أن ملاحظة البنية المفهوميّة والاصطلاحيّة 
للخطاب القرآني وضعتنا أمام معالم نظريّة سياسيّة لا مفرّ منها هي حصيلة 
محئّمة لجملة المفاهيم والتصوّرات الاعتقاديّة. والتدقيق في تفاصيلها كشف - 
بين أشياء كثيرة ‏ علاقة الجماعة المؤمنة ودورها في النظريّة السياسيّة» حيث 
يمثل هيكل الأمر جوهر النظريّة وعمقها الأخطر. كما كشفت الدراسة عن 
الابتكار القرآني الواسع النطاق للمفاهيم السياسيّة» التي يُظن كثير منها - خطاً - 
بأنه كان قائماً قبل القرآن؛ وأنّْ الخطاب القرآني عمل على توظيفه لا أكثر» 
مثل:. مفاهيم (المدينة» والفتح» والشورى)» على أنّ فهم أبعاد (المنظومة) 
المفاهيم يجعل كثيراً منها غير ممكن التفكير فيه» من دون وجود الخطاب 


يدض 


القرآني» لأنّه متصل عضوياً بمفاهيمه ومتفرّع عنهاء أو متفرّع عن التغييرات 
التي كان يحدثها بان نزوله. 

وبالرغم من أنْ الخطاب القرآني لم يتناول ما يتّصل بالجغرافيا السياسيّة 
عموماًء إلآ أنّه تناول بوضوح العلاقات التي تحكم الجماعة السياسيّة 
بالجماعات السياسيّة الأخرى» وترك موضوع الجغرافيا نسبياً إلى الوقائع 
الموضوعيّة وخيارات الجماعة ذاتها. ولعل إحدى القضايا التي يجدر لهذه 
الدراسة التنويه إليها هو الدور الذي نهضت به الديانات الكتابيّة التوحيديّة في 
التاريخ البشري» السياسي مه على “وتجم الكموسن : واللدون الذي .مثله 
الإسلام في هذا السياق. 


ويدراسة القيم السياسيّة» موضوع الفصل الأخيرء من خلال تحليل البنية 
المفهوميّة للخطاب القرآنى استطاعت الدراسة التوصّل إلى منظومة قيميّة تمثل 
القيم السياسيّة الأساسيّة وترتيبها سُلَمِياًه كانت القيمة العليا المهيمنة هي 
«المساواة» المتولّدة مباشرة من مفهوم التوحيد ذاته. ومع أنْ موضوع القيم 
السياسيّة يمئل أحد الموضوعات الحديثة» إلأ أن الدراسة تكشف عن الدور 
الواعد الذي يمكن أن يؤذيه في التأسيس لفقه سياسي معاصر. 

لقد تمت مراجعة مفاهيم عذة» في مباحث هذه الدراسة» لطالما مئلت 
بعضها ابدهيّات» لدى الباحثين والمتخصصين في فروع الدراسات الإسلاميّة» 
مثل: الحاكميّة؛ والأمّة» والشهادة» والفتح. وما كان هذا ممكناً لولا المنهج 
الذي اتبعته والذي مكنها من ملاحظة البنية المفهوميّة ونظام العلاقات التي 
تربطهاء والنتائج التي توصّلت إليها من خلاله. وباعتقادنا أَنْ هذه المراجعات» 
بالإضافة إلى ما توصّلت إليه الدراسة من فهم لأبعاد الخطاب القرآني 
السياسي» يمكن أن تسهم في تشكيل أرضيّة خصبة لنقاشات جديدة حول 
المسألة السياسيّة في الفكر الإسلامي وتطويرهاء وإن كانت بحدذ ذاتها لن تعدو 
في النهاية أن تكون وجهة نظر. 

من الضروري الإشارة إلى أنّنا نأمل» واعتماداً على نتائج هذه الدراسة» 
أن تُكرّس مزيد من الجهود للدراسة المنهجيّة حول تحليل الخطاب القرآني 
وتطوير الاقتراحات المنهجيّة وإخضاع ما قدم لمزيد من الفحص والتروي في 
الوقت ذاتهء ذلك أنْ هذه المساحة لا تزال فقيرة للغاية مقارنة بغيرها من 


ين 


حقول الدراسات الإسلاميّة» وتعاني زهداً محزناً بالرغم من حيويّتها 
والإمكانات التي يمكن أن تفتحها. إِنْ واحداً من أسباب هذا الزهد على الأقل 
يرجع - في ظئنا - إلى الخوف من الجديد المستحدث في ما يتصل بدراسة 
القرآن وفهمه؛ على ما في ذلك من خطورة؛ فضلاً عن استسهال البحث فيما 
هو مبحوث ومقتول بحثاً. 

كثير من القضايا التي تشكل موضوعٌ دراسات جديدة في القرآن» يمكن 
تناولها كخطاب متماسك ومتشابك» مثل: الجهادء والسلطة» والجماعات» 
إلا أنه لا تنفع معه المناهج التقليديّة» ولا آليّات التفسير الموضوعيء» ولا بذ 
من اقتراحات منهجيّة جديدة تمكن من فهمها على نحو أعمق مما هو عليه 
اليوم. وتبدو لناء خاصةًء دراسة مفاهيم الجماعات في القرآن» والتي يزيد 
معجمها القرآني عن ١٠١٠١‏ مفردة (كما بيّنت هذه الدراسة)» جديرة أن تدرس 
بعمق بالإضافة إلى خطاب الجهاد والدلالات السياسيّة للقصص القرآني. 


> 
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ط ؟. بيروت: دار المدار الإسلامي. .7٠١7‏ 

ريكورء بول. من النص إلى الفعل: أبحاث التأويل. ترجمة محمد برادة 
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العربي» /امة ١‏ . 

لكك ' المراقبة والمعاقبة : مولد السجن. ترجمة على مقلد؟ مراجعة وتقديم 
مطاع صفدي . بيروت ٠:‏ مركز الإنماء القومي .٠ ١‏ 

الفيروزابادي» مجد الدين محمد بن يعقوب. بصائر ذوي التمييز في لطائف 
الكتاب العزيز. تحقيق محمد علي النجار. بيروت: المكتية العلمية» 
لد. ت.]. ١‏ ج. 

الفيومي» أحمد بن محمد بن علي المقري. المصباح المنير في غريب الشرح 
الكبير للرافعى. بيروت ٠.‏ دار الكتب العلمية» ١8‏ . 

قانصوه.ء صلاح. نظرية القيم فى الفكر المعاصر. القاهرة: دار الثقافة للنشر 
والتوزيع. كى4ة١ا.‏ 


فس 


قباني» عبد العزيز. العصبية: بنية المجتمع العربى. بيروت: دار الآفاق 
الجديدة.» /ا989١.‏ 

القرافي» شهاب الدين أبو العباس أحمد بن إدريس . كتاب الفروق: أنوار 
البروق في أنواء الفروق. تحقيق محمك: امد سراج وعلي جمعة 
محمد . القاهرة : دار السلامء 5١‏ . 

القرضاوي. يوسف. غير المسلمين في المجتمع الاسلامي. ط . القاهرة: 
مكتبة وهية» .١997‏ 

القرطبي» أبو عبد الله محمد بن أحمد بن أبي بكر. الجامع لأحكام القرآن 
التركي [وآخرون]. بيروت: مؤسسة الرسالة. ترم 4 ج. 

قرنى» عزت. طبيعة الحرية. القاهرة: دار قباءع» ١١١5؟.‏ 

قميحة » جابر. مدخل إلى القيم الاسلامية. القاهرة : دار الكتب الإسلامية ؛ 
دار الكتاب المصري؛ بيروت: دار الكتاب اللبنانى» .١985‏ 

قطب» سيد . تفسير سورة الشورى. القاهرة : دار الشروق» 6 . 

. العدالة الاجتماعية في الإسلام. ط ١‏ . القاهرة: دار الشروق» .١997‏ 

. فى ظلال القرآن. ط .١7‏ القاهرة: دار الشروق» .١9947‏ 

قلعه جي ٠‏ محمد رواس وحامد صادق قنيبي . معجم لغة الفقهاء. ط ؟. 
بيروت ٠‏ دار النفائس» ١944‏ . 

الكاساني» علاء الدين أبو بكر بن مسعود. بدائع الصنائع في ترتيب الشرائع. 
تحقيق علي معوض وعادل عيد الموجود. ط ؟2. بيروت: دار الكتب 
العلمية.» .١9/85‏ /ااج. 

كاسيرر» أرنست. الدولة والأسطورة. ترجمة أحمد حمدي محمود. القاهرة : 
الهيئة المصرية العامة للكتاب؛ المجلس الأعلى لرعاية الفنون والآداب 
والعلوم الاجتماعية » ها . 

الكرماني» تاج القراء محمود بن حمزة. أسرار التكرار في القرآن المسمى 
البرهان في توجيه متشابه القرآن لما فيه من الحجة والبرهان. تحقيق 
عبد القادر أحمد عطا. القاهرة: دار الفضيلة» [د. ت.]. 


زفارا 


الكلبي» أبو المنذر هشام بن محمد. كتاب الأصنام. تحقيق أحمد زكي 
باشا. ط ”7 القاهرة : دار الكتب المصرية» 6 . 

كليتكل» هوريست. حمورابي البابلي وعصره. ترجمة محمد وحيد خياطة. 
دمشق : دار المنار للدراسات والترجمة والنشر» 1 . 

الكواكبي» عبد الرحمن. طبائع الاستبداد ومصارع الاستعباد. القاهرة: الهيئة 
المصرية العامة للكتاب» 1997. 

كوثراني» وجيه. الدولة والخلافة في الخطاب العربي أبان الثورة الكمالية في 
تركياء رشيد رضا ‏ علي عبد الرازق ‏ عبد الرحمن الشهبندر: 
دراسة ونصوص . بيروت: دار الطليعة» ١447‏ . (التراث العربى المعاصر) 

كوكء مايكل. الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر في الفكر الاسلامي. 
ترجم النص وراجعه على المصادر وقدم له رضوان السيدء عبد الرحمن 
السالمي وعمار الجلاصي. بيروت: الشبكة العربية للأبحاث والنشرء 
008, 

كون» توماس . بنية الثورات العلمية. ترجمة شوقي جلال. الكويت: المجلس 
الوطني للثقافة والفنون والآداب» ١19947‏ . (عالم المعرفة؛ )١34‏ 

الكيلاني» ماجد عرسان. الأمة المسلمة: مفهومهاء إخراجهاء مقوماتها. 
عمّان: مؤسسة الريان» .١9497‏ 

لابيار» ج:. و. السلطة السياسية. ترجمة الياس حنا الياس. بيروت: 
منشورات عويدات» .١19487‏ 

لحمداني؛ حميد. بنية النص السردي من منظور النقد الأدبي. ط ”. 
بيروت: المركز الثقافي العربي» .7٠٠١‏ 

لالاند» أندريه . موسوعة لالاند الفلسفية. ترجمة خليل أحمد خليل. ط ؟. 
بيروت : منشورات عويدات» 5١٠١١‏ 'اج. 
الكويت: المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب» .١48١‏ (عالم 
المعرفة؛ /41) 

لويس » يرتارد. لغة السياسة في الإسلام. ترجمة إبراهيم شتا. قبرص: دار 
قرطبة للنشر والتوثيق والأبحاث» .1١9497‏ 


إنفننا 


مارتن» والاس. نظريات السرد الحديثة. ترجمة حياة محمد جاسم. القاهرة: 
المجلس الأعلى للثقافة» .1١94948‏ 

مأزق الدولة بين الاسلاميين والليبراليين. القاهرة: إسلام أونلاين؛ مكتبة 
مدبولي» 53١٠‏ (كتاب الإسلاميون؟ 0( 

الماوردي» أبو الحسن علي بن محمد. الأحكام السلطانية والولايات 
الدينية. تحقيق أحمد المبارك البغدادي. الكويت: دار ابن قتيبة» 
8 . 

حتت اد لتكت والعيون: 53 سير الماوردي. 5 تحقيق السيد بن عبد ١‏ لمقصود 
ابن عبد الرحيم. بيروت: دار الكتب العلمية» 19937. 5 ج. 

مجموعة من المؤلفين. شريعة حمورابي وأصل التشريع في الشرق القديم. 
ترجمة أسامة سراس. ط ”. دمشق: دار علاء الدين» 19497. 

المراكبي» جاد وجمال أحمد السيد. الخلافة الاسلامية بين نظم الحكم 
المعاصرة. القاهرة: مطابع ابن تيمية» .1١995‏ 

المسعري» محمد بن عبد الله . الحاكمية وسيادة الشرع. لندن: لجان الدفاع 
عن الحقوق الشرعية» .7١١7‏ 

. طاعة أولي الأمر: حدودها وقيودها. ط ". لندن: لجنة الدفاع عن 
الحقوق الشرعية. .7٠١”‏ 

مسلم بن الحجاجء أبو الحسين . الجامع الصحيح المسمى صحيح مسلم . 

المسدي. عبد السلام. النقد والحداثة. بيروت: دار الطليعة» .١947‏ 

المسيري» عبد الوهاب. الجماعات الوظيفية اليهودية: نموذج تفسيري 
جديد. ط ”. القاهرة: دار الشروق» ؟'١٠7؟.‏ 

المصري» جميل عبد الله محمد. دواعى الفتوحات الإسلامية ودعاوي 
المستشرقين. دمشق: دار القلمء» .١99٠‏ 

المصطفويء. حسن. التحقيق في كلمات القرآن الكريم. ط ”'. قم: مركز 
نشر آثار العلامة المصطفويء, بالاشتراك مع دار الكتب العلمية» 9١١5؟.‏ 

المطرودي» عبد الرحمن بن إبراهيم. الإنسان: وجوده وخلافته في الأرض 
في ضوء القرآن الكريم. القاهرة: مكتبة وهبة» .١99٠‏ 
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مفتاحء محمد. المفاهيم معالم: نحو تأويل واقعي. بيروت: المركز الثقافي 
العربى» .١449‏ 

المقدسى» أبو محمد. الديمقراطية دين. 

مكي. صادق. حرية الإنسان: بين الواقع والشريعة. بيروت: دار الفكر 
اللبنانى.» ؟9497١.‏ 

المودودي» أبو الأعلى. الجهاد في سبيل الله. ترجمة مسعود الندوي. 
كوجرانواله (بكستان): دار العروبة للدعوة الإسلامية؛ [د. ت.] 

. الخلافة والملك. ترجمة وتحقيق أحمد إدريس. الكويت: دار القلم» 
.١ 9/48‏ 

. المصطلحات الأربعة فى القرآن: الإله. الرب. العبادة» الدين. ترجمة 
محمد كاظم سباق. ط ه. الكويت: دار القلمء ١ل/اة١.‏ 

. نظرية الإسلام السياسية. دمشق: دار الفكرء» /ا951١.‏ 

. نظرية الإسلام وهديه في السياسة والقانون والدستور. ترجمة جليل 
حسن الإصلاحى. جدة: الدار السعودية» ١46‏ . 

المؤدب. عبد الوهاب. أوهام الإسلام السياسي. ترجمة محمد بئّيس. 
بيروت ٠‏ دار النهارء 5 

موسوعة السياسة. رئيس التحرير عبد الوهاب الكيالى. طّ ؟". بيروت: 
المؤسسة العربية للدراسات والنشرء .١9497‏ 

الميدانى» عبد الرحمن بن حسن حبنكة. الأمة الربانية الواحدة. دمشق: دار 
القلمء .١1417‏ 

الميلاد» زكي (معد). تعارف الحضارات. دمشق : دار الفكر المعاصر» ك5 

ميمون» الربيع . نظرية القيم فى الفكر المعاصر: بين النسبية والمطلقية. 
الجزائر: الشركة الوطنية للنشر والتوزيع» .١98٠‏ 

النبهاني. تقي الدين. الشخصية الإسلامية. ط 5. بيروت: دار الأمة للطباعة 
والنشرء 57 

النجارء حسين فوزي. الإسلام والسياسة: بحث في أصول النظرية السياسية 
ونظام الحكم فى الإسلام. القاهرة : مطبوعات الشعب» ٠/ا9١.‏ 


با" 


النجارء عبد المجيد. خلافة الانسان بين الوحى والعقل: بحث فى جدلية 
النص والعقل والواقع. ط 7. واشنطن: المعهد العالمي للفكر 
الإسلامى.» 1949. (سلسلة المنهجية الإسلامية؛ 0) 

الندوي؛ أبو الحسن. التفسير السياسي للاسلام في مرآة كتابات الأستاذ أبي الأعلى 
المودودي والشهيد سيد قطب . القاهرة: دار آفاق الغدء .1948٠‏ 
ناصر الدين الألياني. الرياض: مكتبة المعارف» 19917. 

النص الكامل للمناظرة الكبرى: مصر بين الدولة الإسلامية والدولة العلمانية. 
أعدها للنشر خالد محسن . القاهرة: مركز الإعلام العربي» .١997‏ 

نصارء ناصيف. مفهوم الأمة بين الدين والتاريخ. ط ؟. بيروت: دار 
الطليعة. م١.‏ 

النفيسى» عبد الله فهد. فى السياسة الشرعية. الكويت: دار الدعوة» .١985‏ 

هاتيه؛ لولفجانج وديتر فيهفيجر. مدخل إلى علم اللغة النصي. ترجمة فالح 
ابن شبيب العجمى . الرياض: جامعة الملك سعود» 848. 


هبرماس» يورغن. القول الفلسفى للحداثة. ترجمة فاطمة الجيوشي. دمشق: 
وزارة الثقافة» .١984060‏ 

هوفمانء مراد. الإسلام فى الألفية الثالئة: ديانة فى صعود. تعريب عادل 
المعلم ويسن إبراهيم. القاهرة: دار الشروق» .5٠٠٠‏ 

هويديء فهمي. الاسلام والديمقراطية. القاهرة: مركز الأهرام للترجمة 
والنشر» *؟1591١.‏ 

. مواطنون لا ذميُون. ط ". القاهرة: دار الشروق» .١4944‏ 

هيكل» محمد خير. الجهاد والقتال فى السياسة الشرعية. عمان: دار 
البيارق» .1١991"‏ 

الواحدي» أبو الحسن علي بن أحمد النيسابوري. أسباب النزول. بيروت : 
عالم الكتب» [د. ت.]. 

الواقدي: أبو عيد الله محمد بن عمر. المغازي. تحقيق مارسدن جونس. 
ط ”7. بيروت: عالم الكتبفء .١985‏ 


هحسن 


الوزير» زيد بن علي. الفردية: بحث في أزمة الفقه الفردي السياسي عند 
المسلمين. صنعاء : مركز التراث والبحوث اليمني » للم 

ولد الكوري العلوي الشنقيطي» أحمد. فتنة الديمقراطية: مفهومها ‏ حكمها ‏ 
وقفات مع القائلين بهاء المصالح المتوهمة. فيها. نواكشوط: [د. ن.1]ء» 
/لا5. 

ولفنستونء إسرائيل. تاريخ اليهود العرب في الحاهلية وصدر الإسلام. 
القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشرء /ا91١.‏ 

ياسين» عبد الجواد. السلطة فى الإسلام : العقل الفقهى السلفى بين النص 

ياسين » عبد السلام . الشورى والديمقراطية . الدار البيضاء : مطبوعات الآفاق» 
5 . 


دوريات 

الترابي» حسن. «الشورى والديمقراطية: إشكالات المصطلح والمفهوم.» 
المستقبل العربي: السنة 8» العدد دلاء أيار/ مايو 1940. 

رضاء محمد رشيد. «منافع الأوروبيين ومضارهم في الشرق: (7) الاستبداد.» 
المنار: السئة 684 مج .٠‏ العدد 2"5 لا٠9١.‏ 

الجطلاويء الهادي. «أشد الألفاظ تواتراً في القرآن.» مجلة كلية دار 
المعلمين العليا (سوسة - تونس): العدد .١1948١ ١‏ 

الحاج» عبد الرحمن. اتأسيس أصول التفسير وصلته بالبحث الأصولي.؟ 
مجلة إسلامية المعرفة (المعهد العالمي للفكر الإسلامى) : العدد /ا"ا 


5٠6م‎ 


. «المنظور الفقهي والتقسيم القرآني للمعمورة.؟ مجلة إسلامية المعرفة: 
السنة 7١اء‏ العدد ه58 .73٠١5‏ 

حللىء عبد الرحمن. «الكتاب: دراسة مفاهيمية قرآنية.؛ مجلة 
التجديد (الجامعة الإسلامية العالمية بماليزيا): السنة ١١ء‏ العدد ١اء‏ 
/ا7. 


يفسا 


السماك» محمد. «الكرامة الإنسانية في المفهوم الإسلامي.» التسامح (وزارة 
الأوقاف والشؤون الدينية» مسقط): السنة لاء العدد 278 خريف 
0 

السيدء رضوان. «منظومة القيم والحياة الأخلاقية في الرؤية الإسلامية.» 
التسامح : السئة لاء العدد 274 خريف 9١١٠5؟,‏ 

الطعان» صبحي . لابنية النص الكبرى . 1 عالم الفكر : السنة 77» العددان 27-١‏ 
أيلول/ سبتمبر - تشرين الأول/ أكتوير .١9914‏ 

مغلي» محمد البشير الهاشمي. «القيم الإسلامية: تكليف أخلاقي أم إلزام 
شرعي؟ .1 المنهاج (مركز الغديرء بيروت): السنة ”7 العدد 4غ» ربيع 


. ١948 
مقدم») محمد. ار فوظ نحناح صاحب نظرية «الشورقراطية6ة.؟ الحياة:‎ 
مم حيل محفوظ نحناح صاحب قراطي‎ 
00 


ملكاوي» فتحى. «العمران فى منظومة القيم الحاكمة.١‏ مجلة إسلامية 
المعرفة: السنة 2325 العدد 084)» شتاء .5١١١‏ 

الميلاد» زكى. «تعارف الحضاراتء»؟ الكلمة (بيروت): السنة 5غ» العدد »١7‏ 
صيف 7ا99١1.,.‏ 


«الرؤى الإصلاحية للمفكر النهضوي عبد الرحمن الكواكبي: قراءات 
معاصرة»» قصر الثقافة» حلب, بتاريخ 0؟ ‏ !7 تموز/ يوليو .7٠١5‏ 

المؤتمر الدولي الثالث لمنتدى الوسطية بعنوان «نحو إسهام عربي إسلامي 
في الحضارة الإنسانية المعاصرة»» عمّانء 8 ٠١‏ أيلول/ سبتمبر 
/ا 5 

مؤتمر الشريعة والاجتهادء الخرطوم,» بتاريخ 5١ ١9‏ نيسان/ أبريل .7١١4‏ 

الندوة الإقليمية «نحو نسق فكري إسلامي؟ معهد إسلام المعرفة» جامعة 
الجزيرة 5 السودان» بالتعاون مع الإيسيسكو واتحاد الجامعات الإسلامية» 
الخرطوم بي تشرين الأول/ أكتوبر ,5٠08‏ 


يونا 


أطروحات» رسائل جامعية 


أبو القراياء بشير سعيد محمد. «الدور السياسى للمسجد.» إشراف حورية 
توفيق مجاهد (رسالة ماجستير» جامعة القاهرة» كلية الاقتصاد والعلوم 
السياسية» .)١99484‏ 

حاج حمدء محمد أبو القاسم. «دلالة المفردة القرآنية: دراسة لسانيّة أصوليّة 
مقارنة.» (رسالة ماجستيرء كلية الإمام الأوزاعي للدراسات الإسلامية» 
بيروت» .)5١١5‏ 


حللي. عبد الرحمن. «دعوة الرسل بين الخصوصية والتكامل في القرآن 


الكريم.» (أطروحة دكتوراه؛ جامعة الزيتونة» المعهد الأعلى لأصول 
الدين. تونس» .)5١9١7‏ 

رشواني» سامر. «منهجية التفسير الموضوعي في القرآن الكريم.؛ (رسالة 
ماجستير » جامعة القاهرة » *51), 

عروي» محمد. «مناهج التحليل والتفسير للخطاب القراني في العصر 
الحديث: المنهج الأدبي نموذجا.؟ (رسالة ماجستير لنيل شهادة دبلوم 
الدراسات العلياء كلية الآداب والعلوم الإنسانية» الرباط» .)١1445‏ 

محيي الدين» حازم. «الإصلاح السياسي عند مفسّري القرآن الكريم في 
النصف الأول من القرن العشرين: رشيد رضا وطنطاوي جوهري 
نموذجاً.» (أطروحة دكتوراه» الجامعة الإسلامية العالمية بماليزياء 
/ا٠3),‏ 


*"' - الأجنبية 


ج8200 


5 طل200ء م ةان) :01010 .51616 ءا 0:10 ترعها7ااتومط أمءاتامط الإعصله ,مامح8 
.0 رووع21 لإاأومع ا لونآ لم01 إعلرولا ببعلز 


ا[ عمناعوم والاالناظ نوألتاوط عتامتوط ما اعالوساط مجر ,كو اق روععط عدا 
.0 رؤوع21 'زاأوقع لالدلا 02100 علرولا بوع71 بلعمل:0 


عق لأتطسفت) عادولا بوجع[1 .ابملاءيلممام[ أمعقلامر 4 :ءثلامعكة2 .2و بسع ستصماظ 
(قعأ)ذتناق 5 1أماء50 «ذ قعاصه1 نإعك1) ,2005 رووععط تزاأوروائول] 


ص1 رعكام ندع ضنوه8 ,ذأ أ لسنه1] .2011067 0014 عك نم2150 .1/313 .ث تناك 1 رعازط 
.0 ,8غ [الصسع ]8 عبنمععاوط :ارملا بولح 


اذا 


ننه ,تمعاعط عوط ,االنباءك 1به© جنرعه:«اأومة 14ه مرا زأمعء.آ .108110 ,5لاقطوع ادا 
عاو لا بجعلاخ بووعرط ممع © :لم01 .له 250 ,«رورررزه/1] جز «وأأةط مم88 
3 رووع:8 الود زولا 01010 

ععصع م1 صفالتصعد !021 تامخصصتمط1 :1/11 باختمجاءجآ .ترزممدما اطاط إن مألءمماءصء :رط 
.5 ,شنا 

وعامقط ,كسمكتلء :علقلاظ وععتاا ,أعتط صذ عمختلء] .««متعوذاءظ زه وألءمماعنءنط 116 
7 ,ةا اتسعدل/ة :عملا دعلة .[.أه اء] وسهلهة .ل 

ططللتنصسعة11 :111 بأتمعاء2 رأعلك دز «ماتلء ,وعم0 إدكلصتآا .«بمنوتاء؟! زه وأاءمماعنرء ةط 
.5 ,54لا عمدءعاءع 18 

دلسصمط؟ اعنطء-ستعماتللء ,قأخدع :ه80 ."1 مدعل .تروماماء50 ره مالءمماءصء:ط 
مم1 مسوللتسعدل؟ ارملا بولح .له 250 .عماتله ولت مهممم ,لاعسسمعاده84 
.05 5 .2000 ,هذل 


تسعلاعآ .عمختلء لتمعمعع بعااتاسفءع]ا/!آ سعستصسدط”7طا عصول .مة'0 6[ ره متفلعممماءس :اط 
.05 6 .2004 ,الهء8 نذكلخطا رصماوم8 


«أعجدء د11 أماءه5 «م كتعراو دا أماعدء1 «عكسلامءكاط عاتأوبراو ل .مقصصول؟ ,رطوسماععتهط؟ 
,عع لء 1001 :عاع70ا ولط بم00ههآ 

جه لهمآ ععمننوائما زه برونا3 أمعةات0 116 :كأوراومدا عكسبامعكاط لمعقااه . 

(وعقء5 عكئآ أ2أء50 هأ ع8 شناقهمآ) ,1995 ,تلتقمسودمآ عاءها رولا 

اناه بشالا رععلنطسد0 بآلا ,عع 10 #طصسدن .عونبملن ماع30 210 عكمنامعكا2 . 

,2 رؤوع21 

2001 ,قتع مآ تعاعه لا بتعلا رقمظ راطو امق1[ .لع 250 ,روسروط وريم مومنتعائضة ١‏ 

(وع562 عأئنآ [دأء50 مآ ععقدناومة]آ) 

0 رع1608نا1]0 :مو0دمآ .تعومننعتمط مولة ,الامطمط «ولة . 

تفتقلععاكمطط .1مأجزاءع1 0:14 أهطهعلا #ساطهعل 07 .لذ نهم اتقدذآ ,توصة-اذط 
2 ,10313631313 

مطامط تج دمع 18 «كأعتراوا عكسبامععاط ما ماع يوم« اط تل .أنتوط دعصول ,عع 0 
20 ,ععل16 800 عرولا بعل بمه200مآ .ليع 254 

اط دمقاه ماع44 أومناء5 :متاك علوعط لعده8-«مامنناوظ .5 لالقالدل! بمقسعدات 
عاقه ل بجع[ 0 بإأنومع اتطتآ عنها5 الالآ ,لإسوطام .ءءء مومع «ررورمم 00111 
(متطوععلمعآ لهمم مدعل مز وعتيء5 5][1[2) .1986 رووعرط 

60 .ااكتاعاظ 71 00/765101 .113532 ولإندونل1 لهة .>1 .ى .11 ,(هل1ال182 
(عاعقطمعمة2 2م تع صمل ث .9 .50 زوعتء5 عق شناعؤمقآ ادتاقد8) .1976 رمقتصعدمآ 

84 ان 11496ه71هط كه كأءءمكك «اعده 1 0714 ,أعذء 00111 ,©10686اع71هط ١‏ 210 

1989 رووعر8 لإاتوهء تهنا 010:0 :010:0 .عطءءموروط عألو ته ك-اماء50 

(مممغم1ل80 ععدنوممآ) 


أوعتاتامط «رجمرمممعنسره© از عف)ةاى ه :عأأوعناط أمءةاتاوط .هلقسطن وصتكا ,متمكا 
اا 0ه مضه ععقطنم1 بطعوعء1 ,انو .>1 :مه0همآ .م1 
7 ,.عه1] ,لإموم ج00 20 ع82:26 بأكنامع جو 


نالآ دلمد! .ل 254 .س0 مرا وز عامعء01 © كبامأوذاء!! -مءع]ر]اظ .وعلتطتطده1 ,ناكاياجآ 
.2004 ,أكنآ” عآهمه8 عتدمقاذ1 


لمالا 


.7000 ترعمأوعهتء ل ننه عأطاه 116 علاممكلاا دونز وا عاطن8 116 .م اأعصمعع] ,معطعانت1 
77 رووع27 عم أو20 2262 :رعاع 18 

.قآ اءه1] لزنا لعاتل1 .سمط ره م10 1غ زه «ر«ماكلك 186 0 .صتطمج] برعاعتط5 بمتأساعآ 
.5 ,لاالوعع اهنا عوللقطصمهت عاعملا بجولة بالا ,عع لعطسة© .5ل [مموعظ 

15 1[ ([)107[/انال ننه عار ءا!1! :عع1710 /أءع5 ك'دبه' 01 71:6 .ذ اعتمة ,مدع 1ل313 
لاألوعع كتصنا وماععسهظ اععتطولعه0:1 اءهاكل00/لا :111 روماعمسامط .امامو 
2001 بووعع2 

بلاع[8) .2004 ,عق لع1ادهظ لمملا سعلة بمملممآ .له 2534 ,عومبروعوزم هرود ,انك 
(صده1ل1 لمعنامت 

بعل :لم01 .له 250 11101101 "3110 برعلا 4 نعع ةازاوم .طأعصمععآ ,عنعمستق3 
0 ,ركوع22 لإاأأوقء ا أونآ 0100 :ع[رملا 

4 7176 .(.قلع) 5أله00 .8 أرعط0ه لمه ملعك مناموكة ,اعقطء141 ,مددمك4ر 
رذكع 21 لإاأأذقء انهلا 010:0 يعلره لا بمعا! 010:0 .مو زامط عزإطيط زه عأومط فلملل 
(ععدعاء5 لمعتاناه زه د5علهممطلمج11 0:0:0) .2006 

لطهت .لاه أ16م1لها1 ه عمل ع1الء0ء35 :مكمه 4ه انم .11 لأهده1 ,مولح 
.8 ,كام80 عتدعلهعءة :.طء 811 ,كلأمده. 

,011011ءأأمما ,نرممء1/1 نءاهء5 دمنناملا 7/6 .تعصناك .8 للقصم نمه .<1 زطغمعم©ط ,العكر 
اطع نز عصنالدوده© نفك رمالخ ملوط ,له 254 ,أومسماطل لع روعوم8 وده 
.9 رووعرط 

عوفانهانهط 0104 كأكأدائل عدسامعوتط أمعزاتم .موععلن1 ,صدءم1اع0:11 
3 رؤقعء26 لإاأومع الونا لععداطمذل8 بطع ءساطامتل8 

28 .5زهككظل 01/16 0اته برةززم اود 21[ عبداهلا /اعه"] عر[ زه مكره[أ0© 116 .تسوائتآ ستقساسط 
2002 ,قوع2 لإالورع نولا 2208:0ة1ط :مم0لمم.آ بذلز رعول عطست .له 

10761 فاته انمع "716ل فاععاء5 نعءااتاوط زه ««منملاء21 ,صطول ععغلة/178 ,ل«مسررمع 
طناط عاعالااقصبم8 نهل بعااأععمءءبهما .له 75 بعرررة1 أمومز مجه امع اتام 
لا يورق 

تكن ا اعطنم8 برولح لع 200 50 4007#[ 6[ :زا ننه 77اأعمة .1آ صطول ,جمقطعه 
189 ,ق1ه80 رماع دسطة 71 

تعمائء5 تزع لاع نزط لعاتلع لمة لعا دأكسهعآ ,برعمط نوعط ننه براتامعوعط .ان باختسطاعة 
لإالومع لالصلا ععالنانا تمتمطعن2آ .عاعتصسسم0ء84 .5 مطمل نزم وسوناعملم عاص هه طاتن 
4 ,ؤووع12 

عات ل" بجعا .انأهونام 11 أمءااتاوط إه والعمماءنعظ .(له) لعولا اأأعترو© ,سمل أفطد 
00 16أ2 دنه 5اعوط1 

5 .ارزع ه001 4 كه موام4امه 17 ننانهتامعاط 6[ا عدتمولة .إلا وعدمول بعمزه 
4 ,رؤوة:2 لإاأوقة/ا7عاه1 .111 رعدههت 

لاما لعتقاكسة؟]" .كاكنزأورق عكسنمععلط 4ه عبدء 1 زه عأومطزءلط .[.اه أه] سقاعا5 ,تعطءو ات 
0 ,54015 نخذن ,قعلة0 للقكنامط1 بمملمماآ .وعممعك موتورع 

عاقه ا بنع 11 .ترازومع 8 ابه انمغللله17 :طررمء11 أمءنإزاوط .(لع) باععلهة بأمععصتا 
7 ركوعة لإأأورعء المنا عولمطصدك 


سن 


كامءء01 © عأكه8 186 انأعلئه:11 أمعتانأوط عأنماكط .لالأعطمع ه240 .7ع ,ألا 
.1998 رووعءط ازالورء ملآ طوعناطصتل5 تطعستاطمالظ 


.6 رووعر لاملمععهات :0:10:0 ,ونزاوعاة نت هه««تماتاة . 


كه ع«بامعكة2 .(كلهع) وعلولآ ممعصد لصة عمانيهة1 عتتقطمعا5 بأععدوعة81 ,اأعععطاء ما 
1 ,54615 :شن ,5علة0 110115320 جص200مآ .كتسترامصه «ملر 01106 4 :18216 


1 م لل ا ا ا انا 
12:00138) .2002 ,15هقة :لذن ,وع[ةه0 20دكتامط1 زممل0همآ 
(5له0طاء11 

«كأدررأعدا عوسمععاط (إمعانتت ) جز ولتععق معاة 4 .(قلء) و«مغخلتطن [اسنوط له 
اقتطماعلهالئط2 بسملععاكتهم .ترجمتطامءئتل 1ط 02:4 ,نرهماه11:00ء14 ,«ر«م116 
لهة ,لإاءأه50 ركعلائله25 10 وعطعومعممق عوتنامء615) .2005 ,كستسدزمء8 .ل 
(13 .7 ينلاس 

4 جز دعماواله © .(.كلة) ععع81 ععل صونا معأ5 لمج ععاعلة8 مالظ رعل مهل ,مقوا2 
عط .كمبسمز أعدمنوء1 مجه أعذطه!© جره عمها”! أعمف عو تان بلاسلا واطعاجه |0 
.2009 بتعوقثة .1.81.0 :عناع 182 


كأم ع و2 


زوع 7 “إن أوتسلامل «.مستلعء84 أه دمتاساتاكهه0) عطا صا طقصم:تنا» .184 عامتعلء1 ,إعدعدا 
17 132113597 ,1 .هط ,36 .701 إكءأللةاى :1051677 


لصة ممكتادعظه امع نم0 نه .ع5 جععلمة لصة «وددهل 80 بمقصده1] راعناماععتةآ1 
2002 ,1 .مه ,د .01 تعزلمع أععااتت0 كه أوتضزمل «.كاوم لمعه 

48 كأول «دع ناج لمعتاناهط آه وستلدع[ عط غناه2 مممنام تصتاومف» .قأرعطه8 ,اعوزة 
.5 ,361 .701 :معتعاءع3 أمء30 هبنه لمعااتاوط زه «رتعله 46 اتمعاجع دل ع1 


إن أواسنول «.(11 أعهم) درماعة لهاءه5 وستنزلبة5 0ك لمطاءكل8 نه .متدلة رعستدعتده1 
,2000 معاص اا -اله1 ,3 .0ص ,701.6 تطععهعوع ]1 ومعاور5-ل171021 

ممعداع مقع مسممعتط81 تمسستلد5) سما «عطاط «حاط )د 5عع008[)» .ممصوءهآ ,رفصمماا 
1 ,701.41 ف(تتع1ةقتمعل تتام 


2110165 


0017© صذ بوعزل1نه11 6ه أوععهه© عط1» .عاعلنوط أرعط1]0 ,عسترعدم]آ 
عط كه بالباعة1 عط ها لعاغتستطناد ممتتمامعوكتل ة) «.ممنعتاعظ عه إطرمدم1لتاط 
؟ه عمعوعل عط عه؟ أامعمععسوع؟ عط زه تمعملل كلظ امتاعهم صذ أممراء5 عغهبلم:0) 
.(2001 ,ه00ةعه1ه© أه 'زاأومء كتصتآ ,لإطممومائطط 01 امع سامدمء12 لاط 

ه417 أو امعمصهم© فط له معط سه 1115051 خه بطائعة لأنودة بعاأوتولط 
عط غه "إالتعدط عط) 0غ لفأصعوعمم دأمعط1]) «.(بوء71ل1ه17) «م متا نتقطعكهها 
ممتععل عط 10 كأمعم شسوع1 عط كه امعسالكلب8 لقتاعهم مذ اممطءة عنون 0620 
.(1998 ,تامأوسمناءة غ2 5هء1 1ه [اأواء الملا رلآبطط 1ه 

مذ عتب126 لد نلسل لسة ممناعة لقمم نال مص 62» عع لقط5 نط8 أعنزدل! بممصعدم0-ام 
رقتقعط1 © بط©) «نإننن5 276 ملمصده0 ف نطه'تمقط5 عطا 0م أطوع8 ,معترعمسم 
.(2009 ,قأ1/121935 ,زوع اهنا عنصسصدأذآ أحمم ل دممعامآ 


كنا 


